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L’appel des premiers disciples (Mc 1,16-20 ; Mt 4,18-22 ; Lc 5,1-11 ; Jn 1,35-51) est vue 
dans le christianisme comme le modèle de toute vocation. Beaucoup de personnes relisent 
encore aujourd’hui l’histoire de leur propre rencontre de Jésus et de leur marche à sa suite 
selon le schéma des premières vocations. Cet intérêt se justifie, car l’image que les évangiles 
donnent des disciples est là pour favoriser une prise de conscience chez le lecteur et l’inviter à 
emboîter le pas à Jésus1. On peut donc comprendre aussi que l’appel des premiers disciples se 
trouve pratiquement au début de chaque évangile. Nous avons choisi de nous intéresser à 
l’appel des premiers disciples non pas pour redire qu’il demeure le paradigme de l’appel de 
Jésus, mais parce qu’il comporte un aspect important pour la vie chrétienne, voire pour la vie 
de tout homme. En effet, les premiers appelés sont des frères. Cette présence de frères n’est 
pas sans rappeler le thème théologique de la « fraternité », un des thèmes chers à l’Église. Il 
nous paraît utile de voir si ce que l’Église recommande, à travers celui-ci, a un rapport avec le 
fait que Jésus invite des frères à devenir ses disciples. Il s’agit précisément de voir si l’appel 
des premiers disciples peut être considéré comme les prolégomènes à l’interprétation de la 
fraternité en Christ. Dans cette perspective, plusieurs questions peuvent être posées : 
- La présence des frères au début de la constitution du cercle des disciples a-t-elle un 
lien avec l’avenir du groupe, de la communauté ?  
                                                          
1 Cf. Pierre-Yves BRANT, L’identité de Jésus et l’identité de son disciple. Le récit de la transfiguration comme 
clef de lecture de l’Évangile de Marc (Novum Testamentum et Orbis Antiquus 50), Fribourg, Éditions 
Universitaires, 2002, p. 323. 
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- La fraternité dans la suivance de Jésus peut-elle s’interpréter à partir de l’appel des 
frères ?  
- Comment cet appel se situe-t-il par rapport à cette fraternité ?  
L’importance du groupe des Douze et l’objectif de sa création – poursuivre la mission de 
Jésus et donner à sa nouvelle famille sa structure et sa forme – conduit à porter une attention 
particulière à ce qui touche fondamentalement à son existence. 
 
 
Intérêt du travail 
 
La question de la fraternité est importante, parce que son enjeu n’a jamais fini de nous 
fasciner et de nous interroger d’une part, et parce que liée à l’appel elle nous permet de 
comprendre la source de nos rapports d’autre part. Si les chrétiens sont invités à marcher 
derrière Jésus, quels types de relations doivent-ils vivre dans cette expérience, et où est-ce 
qu’ils la fondent, quel est l’événement initiateur et incitateur ? De plus, 
« Le mot “fraternité” est de plus en plus utilisé à l’époque actuelle. Mais la 
fréquence et la grande variété de ses emplois risquent d’en estomper la 
compréhension et la valeur. Selon les milieux, il recouvre des conceptions bien 
différentes. Pour les uns, c’est un idéal capable de galvaniser ceux qui aspirent à 
transformer le monde ; pour d’autres, c’est un terme banalisé dont le véritable sens 
n’est plus perçu.  
Il en est de même – et davantage encore – pour le terme “frère” dont il 
provient. Son utilisation courante, dans des contextes extrêmement variés, semble 
lui faire perdre sa signification et décourager toute recherche profonde sur le sens 
qu’il peut avoir. 
Et pourtant, la situation présente de notre monde affronté aux multiples 
problèmes de son évolution, qui n’est pas sans inquiéter la masse des gens aussi 
bien que les politiciens et les penseurs, provoque un appel à la réflexion sur ce 
thème de la “fraternité”2. » 
                                                          
2 Cf. Michel DUJARIER, Église-Fraternité. L’ecclésiologie du Christ-Frère aux huit premiers siècles de l’Église I, 
L’Église s’appelle « Fraternité » Ier – IIIe siècle (Patrimoines. Christianisme), Paris, Éd. du Cerf, 2013, p. 15. 
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Par ailleurs, aujourd’hui, face au déchaînement des violences dans le monde et de façon 
particulière sur le continent africain – avec la montée du pouvoir des groupes ethniques dans 
certaines zones –, face au resurgissement du nationalisme dans certains pays occidentaux, l’on 
se demande encore quel regard les hommes continuent de poser les uns sur les autres. Les 
relations entre certaines communautés religieuses sont très mouvementées dans des pays 
comme le Nigéria, l’Indonésie, le Pakistan. Malgré le développement de la foi, l’extrémisme 
religieux et le nationalisme ne manquent pas de faire de plus en plus d’adeptes tout en se 
radicalisant. L’époque contemporaine se déroule dans le contexte d’un monde divisé par un 
certain cloisonnement et par des tensions récurrentes. Les relations entre les humains 
continuent d’interroger notre conscience sur la place du « frère ». Comment les disciples du 
Christ sont-ils situés par rapport à cette réalité ? Les rapports entre appelés restent toujours 
d’actualité sous tous les continents et dans tous les milieux de vie. Nous pensons que des 
textes qui relèvent la notion de fraternité méritent une attention particulière. Pour nous, 
l’appel des premiers disciples porte en lui quelque chose des relations entre chrétiens. De 
plus, comme ceux-ci sont dans un monde qu’ils sont appelés à ouvrir à Dieu, leurs relations 
avec les autres seront aussi marquées par leurs liens internes.  
Ce travail que nous entreprenons veut contribuer à la construction des communautés, 
surtout naissantes, comme celles de l’Afrique. L’Église a besoin de se faire une vraie identité 
sur ce continent, dont les fils adhèrent de plus en plus au message évangélique et qui est à la 
recherche d’une ecclésiologie. Par ailleurs, l’Afrique traîne aussi derrière elle le culte du chef 
et de l’aîné qui en fait une société trop hiérarchisée. Comment les Africains peuvent-ils vivre 
leurs relations nouvelles dans le Christ sans porter atteinte à leurs liens naturels ? Notre étude 
voudrait susciter, dans ce sens, une dynamique dans les rapports et favoriser une vraie Église-
famille de Dieu, surtout une famille de frères. Cette Église-famille doit être faite de plus de 
convivialité, parce que la fraternité ouvre les chrétiens à des relations plus égalitaires que 
hiérarchiques, afin de respecter l’égalité fondamentale entre disciples du Christ (Mt 23,3)3. 
Par ce travail, nous voulons aider les communautés ecclésiales dans leur volonté de 
construction et d’amélioration de leur vie communautaire au milieu des difficultés inévitables. 
Que ceux qui s’efforcent de vivre un comportement fraternel, ceux qui s’appellent 
mutuellement « frères » ou « sœurs » et ceux qui n’ont pas encore franchi le pas, trouvent 
dans la « fraternité » une exigence de leur être chrétien. 
 
                                                          
3 Cf. Paulin POUCOUTA, Quand la Parole de Dieu visite l’Afrique. Lecture plurielle de la Bible, Paris, Éd. 
Karthala, 2011, p. 124. 
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État de la question 
 
Beaucoup de commentaires existent sur l’appel des premiers disciples dans les quatre 
évangiles. S’ils expliquent très bien ledit récit, presque personne ne souligne le fait que Jésus 
appelle des frères, ni ne se demande pourquoi. Quelques-uns seulement font exception, en 
signalant que les appelés sont des frères, mais sans plus. Ils ne font aucun commentaire sur les 
rapports entre les premiers disciples. Tel est le cas, par exemple, de Bonnard, Bovon, 
Delorme, Schnackenburg et Trocmé. Vu le nombre de commentaires que nous avons 
consultés4, nous nous demandons pourquoi un tel silence. Si le fait d’être frères peut paraître 
ordinaire, vivre la fraternité n’est pas si simple que cela, ni n’a rien de banal. L’existence 
réelle de chaque individu avec sa famille ou avec la société révèle à tous l’importance de la 
vie fraternelle et le chemin pour y parvenir. Le silence sur les liens des premiers disciples 
entre eux se justifie certainement par le fait que les évangiles sont surtout préoccupés par la 
vie de Jésus : ils s’intéressent aux rapports entre Jésus et les autres, parmi lesquels ses 
disciples. Mais le fait d’évoquer les liens des premiers apôtres a besoin, à notre avis, d’être 
interprété et même mis en relation avec ce que Jésus leur demande de vivre. 
Dans son livre En compagnie de Jésus, Struthers passe en revue les différents personnages 
dans l’évangile de Marc5. Elle présente l’appel des premiers disciples chez Marc sans faire 
remarquer leur lien de fraternité. Elle montre le lien entre appel et suivre, situant ainsi la place 
des disciples par rapport aux autres personnages. Fischer le montre aussi dans son étude sur 
Les disciples dans l’Évangile de Marc6. Ses recherches permettent de relever quelques points 
théologiques de l’appel des premiers disciples, mais elles ne cherchent pas à élucider la 
question des frères qui font partie de ce groupe. Coulot, dans Jésus et le disciple, parle des 
relations entre Jésus et ses disciples7. Son étude vise à montrer l’autorité de Jésus et à définir 
le disciple. Il relève la christologie qui se dégage des comportements du maître et les 
exigences que cela implique. Bien qu’il aborde les récits de vocation, il ne se pose pas la 
question de l’appel des frères. 
                                                          
4 Voir bibliographie. 
5 Cf. Elisabeth MALBON STRUTHERS, En compagnie de Jésus. Les personnages dans l’évangile de Marc, traduit 
de l’anglais par Marie-Raphaël de Haemptinne (Le livre et le rouleau 35), Bruxelles, Lessius, 2009.  
6 Cf. Cédric FISCHER, Les disciples dans l’évangile de Marc. Une grammaire théologique (Études Bibliques. 
Nouvelle série 57), Paris, Gabalda, 2007. 
7 Cf. Claude COULOT, Jésus et le Disciple. Étude sur l’autorité messianique de Jésus (Études Bibliques. Nouvelle 
série 8), Paris, Gabalda, 1987.  
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Zwilling a fait une étude sur les relations entre frères et sœurs dans la Bible8, cependant 
elle n’évoque pas les premiers disciples. Sa préoccupation se situe au niveau des crises dans 
les fratries : « leur face obscure9 ». Toutefois, sa recherche aborde la question de la fraternité 
en Christ qui, selon elle, garde un lien avec la fraternité naturelle10. Ratzinger a écrit aussi sur 
la question de la fraternité dans le Christ11, mais comme Zwilling il ne fait pas allusion au 
récit de l’appel des premiers disciples. Il semble mettre en avant la définition du sentiment 
fraternel chrétien et se demande comment le vivre aujourd’hui. Chez lui, la fraternité 
chrétienne évoque une réalité fondamentale, celle du lien fraternel des fidèles du Christ. Elle 
désigne aussi la communauté des chrétiens à l’époque patristique12. Dans son étude sur l’auto-
désignation et l’identité de groupe dans le Nouveau Testament, Trebilco montre comment le 
mot adelphoi – frères – a été utilisé pour désigner les chrétiens. Il relève son usage dans 
l’Ancien Testament, dans le monde gréco-romain et le milieu chrétien. Plusieurs textes du 
Nouveau Testament l’emploient, en différents sens. Les fidèles du Christ s’auto-désignent par 
ce nom. Il souligne que ce terme a pris un sens métaphorique avec le christianisme, car il 
désignait à l’origine les frères de sang. Son usage par les chrétiens démontre que ceux-ci ont 
sûrement fait l’expérience d’une nouvelle famille, car adelphoi évoque une relation familiale, 
réalité à laquelle le contexte juif et gréco-romain attachait une grande importance13. À travers 
sa recherche sur l’arrière-fond de ce terme, Trebilco met en évidence l’importance du mot 
« frère ». Cependant, s’il mentionne des passages où Jésus désigne ceux qui constituent sa 
nouvelle famille et où il fait de ses disciples ses frères, le cas des premiers disciples est passé 
sous silence. Cela, peut-être parce que ses travaux concernent adelphoi – pluriel – et non 
adelphos – singulier –, forme utilisée dans le récit sur les premiers disciples. 
Dans son livre L’Église visage du Christ, Benoît XVI fait plusieurs catéchèses dans 
lesquelles il retrace la vie de la communauté chrétienne à partir des apôtres. Il évoque 
l’origine de l’Église en ces termes :  
« L’Église commença à se constituer lorsque quelques pêcheurs de la Galilée 
rencontrèrent Jésus, se laissèrent conquérir par son regard, par sa voix, par son 
                                                          
8  Cf. Anne-Laure ZWILLING, Frères et sœurs dans la Bible. Les relations fraternelles dans l’Ancien et le 
Nouveau Testament (Lectio divina 238), Paris, Éd. du Cerf, 2010.   
9 Cf. Daniel MARGUERAT, Préface au livre de Zwilling, p. 10. 
10 Cf. Anne-Laure ZWILLING, op. cit., p. 190-192. 
11 Cf. Joseph RATZINGER, Frères dans le Christ. L’esprit de la fraternité chrétienne, traduit de l’allemand par H.-
M. Rochais et J. Evrard, Paris, Éd. du Cerf, 1962. Le livre a été réimprimé en 2005. 
12 Cf. Ibid., p. 51-55.  
13 Cf. Paul TREBILCO, Self-designation and group identity in the New Testament, Cambridge, Cambridge Press, 
2012, p. 16. 
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invitation chaleureuse et puissante. Venez à ma suite, je vous ferai devenir 
pêcheurs d’hommes (Mc 1,17 ; Mt 4,19)14. »  
Il fait ainsi référence, explicitement, à l’appel des premiers disciples, comme fait 
historique au départ de l’Église. Toutefois, c’est le groupe des Douze constituant le 
fondement sur lequel Jésus a bâti son Église qui l’intéresse. Après avoir montré que les 
apôtres étaient témoins et envoyés du Christ, il évoque l’importance de la communion et de 
son service, et de la communion selon la tradition. Il parle de la tradition et de la succession 
apostolique avant de faire une catéchèse sur chaque apôtre. Les Douze sont présentés, chacun 
dans son rapport avec Jésus et avec les autres membres du groupe, ainsi que selon son 
caractère particulier. C’est une sorte de biographie des apôtres pour faire connaître ceux qui 
ont contribué à la naissance et à la construction de l’Église primitive : Benoît XVI y inclut 
Matthias, le remplaçant de Judas Iscariote, et Paul l’apôtre des nations. Ce livre permet de 
découvrir les liens des différents apôtres entre eux et le rôle de chacun. Mais il ne concerne 
pas précisément les premiers disciples et le sens de leurs relations pour l’Église. 
Dans le troisième volume de Un certain Juif Jésus, Meier15 présente les apôtres avec de 
riches détails et enseignements qui permettent de connaître leur milieu de vie et les liens qui 
les unissent. Il indique aussi, chez Jean, des passages susceptibles d’être des vecteurs 
théologiques16. Son intérêt est de rapprocher les textes de l’histoire dans sa quête de Jésus et 
de ceux qui l’accompagnent. Mais il n’a pas l’intention de montrer pourquoi Jésus a appelé 
des frères. 
Après la parution d’un premier livre en 1991, Dujarier vient de reprendre la même étude 
sur l’emploi du mot « fraternité » jusqu’à la fin de l’époque patristique – milieu VIIIe siècle17. 
Dans ce premier tome sur l’Église-Fraternité, il présente les origines des mots avdelfo,th et 
fraternitas aux premiers siècles de l’Église. Il fait une enquête fouillée sur ces mots, 
particulièrement chez les Pères de l’Église. Pour lui, l’un ou l’autre mot a été le nom de 
l’Église dans les premiers siècles. Les travaux de Dujarier ne visent pas à établir un rapport 
entre la fraternité vécue par les chrétiens et les liens de consanguinité, ni l’interprétation qu’on 
pourrait faire de l’appel des premiers disciples. Tout en analysant les racines juives de 
avdelfo,th et de fraternitas, il s’intéresse aussi à leurs synonymes et à leur contexte. Il étudie le 
                                                          
14 Cf. BENOÎT XVI, L’Église visage du Christ. Catéchèses sur l’Église des apôtres, Paris, Éd. du Cerf, 2007, p. 7. 
15  Cf. John P. MEIER, Un certain Juif Jésus. Les données de l’histoire III : Attachements, affrontements, 
ruptures, traduit de l’anglais par Charles Ehlinger et Noël Lucas (Lectio divina hors série) Paris, Éd. du Cerf, 
2006.  
16 Cf. Ibid., p. 137. 
17 Cf. Michel DUJARIER, Église-Fraternité.  
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vocabulaire des philosophes et associations profanes ou religieuses de la même époque. 
Dujarier fait une étude de théologie historique qui vise à montrer l’origine des deux mots et 
l’usage qu’en ont fait les chrétiens au cours des siècles. Il y présente aussi les premières traces 
de la théologie du Christ-Frère dans les trois premiers siècles18. Cela lui permet de relever les 
jalons de cette théologie et même de celle de la fraternité en Christ. 
Jusqu’à présent nous n’avons pas rencontré d’étude qui cherche à éclairer sur le fait que 
Jésus a appelé des « frères ». Aucune recherche ne fait une lecture de la fraternité spirituelle à 
partir de l’appel des premiers disciples. Néanmoins, ce que les uns et les autres disent sur l’un 
ou l’autre apôtre, les travaux sur les frères et sœurs dans la Bible ou dans la société et sur la 
fraternité dans le Christ, peuvent être pris en compte pour saisir la portée de l’événement de 
l’appel des deux paires de frères. Tous les travaux précités et bien d’autres qui n’abordent pas 
directement la question contribueront à montrer, à travers notre étude, le sens des premières 
rencontres historiques de Jésus avec ses futurs collaborateurs et la place de celles-ci dans 





Nous avons choisi d’examiner les récits de la vocation des premiers disciples chez Marc et 
dans les autres évangiles en tenant compte du problème synoptique. Nous suivrons donc le 
modèle explicatif dit « hypothèse des deux sources », selon lequel les évangiles de Matthieu 
et de Luc auraient été composés à partir de l’évangile de Marc et du recueil Q. Il est encore 
approuvé par un grand nombre d’exégètes19. Ce modèle permet d’expliquer les convergences 
et les divergences des récits évangéliques. Cela dit, nous aborderons les textes dans une 
perspective plutôt synchronique, même si dans certains cas nous ferons appel à l’approche 
diachronique. Aujourd’hui, il faut éviter d’opposer les méthodes bien qu’il faille en privilégier 
une pour un travail. Selon le récit, il convient de faire un choix, mais cela n’exclut pas de faire 
recours, si besoin, à un aspect d’une autre méthode qui peut aider à une meilleure 
interprétation et compréhension du texte.  
                                                          
18 Cf. Michel Dujarier, Église-Famille, p. 7-9. 
19 Cf. Daniel MARGUERAT (dir.), « Le problème synoptique », dans Introduction au Nouveau Testament. Son 
histoire, son écriture, sa théologie (Le monde de la Bible 41), Genève, Labor et Fides, 20084, p. 31-54. 
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Deux raisons justifient notre préférence pour la méthode synchronique :  
- Premièrement, l’étude analytique d’un texte se fait à partir du texte disponible et de sa 
structure.  
- Deuxièmement, cette méthode présume que le texte actuel, final, a une certaine unité, 
quoi qu’il en soit des hypothétiques textes anciens, difficiles à reconstruire par 
manque de sources solides ou fiables20. 
Nous utiliserons pour cela l’approche narrative qui s’occupe de la particularité et des 
fonctions des récits, et qui semble de plus en plus privilégiée dans les études bibliques21. 
Puisqu’elle fait du texte un objet d’analyse dans son contenu et sa rhétorique, elle est adaptée 
à la méthode synchronique : elle convient aussi aux différents récits que nous allons aborder.  
Ce travail se veut à la fois exégétique et théologique, car comme beaucoup de biblistes, 
nous pensons qu’il ne faut pas séparer les deux22. C’est pour cela que nous avons choisi une 
étude thématique. Celle-ci ne vise pas un seul texte, mais un thème dont la compréhension 
entraînera l’exploitation de plusieurs récits aussi bien dans le Nouveau Testament que dans 
l’Ancien. La diversité et le nombre des textes concernés constituent une limite dans notre 
travail, car certains récits ne pourront qu’être étudiés sommairement. Nous soulignons aussi le 





Le travail sera divisé en deux grandes parties comme le suggère la logique de notre sujet. 
L’appel des premiers disciples constituera la première et l’herméneutique de la fraternité la 
seconde.  
La première grande partie consistera à faire une analyse exégétique et théologique de 
textes se rapportant à des appels et à des frères, et à relever leurs implications. L’objectif sera 
de mieux saisir, à travers des éléments scripturaires, ce à quoi engagent ces appels et le type 
                                                          
20  Cf. Wilhelm EGGER, Metodologia del Nuovo Testamento. Intoduzione allo studio scientifico del Nuovo 
Testamento (Studi biblici 16), traduzione di Gianfranco Forza, Bologna, Dehoniane, 19912, p. 75-78. 
21 Cf. James L. RESSEGUIE, L’exégèse narrative du Nouveau Testament. Une introduction (Le livre et le rouleau 
36), traduit de l’anglais par Odile Flichy et James Weisshaupt, Bruxelles, Lessius, 2009, p. 14-21. 
22 Cf. Paulin POUCOUTA, Quand la Parole de Dieu visite l’Afrique, p. 226-228. 
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de rapports qu’ils suscitent. Nous voulons montrer comment les liens naturels des frères 
appelés ne sont pas écartés, mais peuvent contribuer à la réalisation de nouveaux rapports, 
d’une fraternité spirituelle. Il nous faudra pour cela faire l’étude des récits de l’appel des 
premiers disciples, puis offrir un excursus relatif à l’Ancien Testament et enfin en tirer les 
leçons théologiques. 
Le premier chapitre de la première partie proposera d’abord l’examen du récit de l’appel 
des premiers disciples dans chaque évangile. Nous ferons ensuite une comparaison synoptique 
afin de mettre en évidence les ressemblances et les divergences. Cette analyse, après avoir 
situé la place de chaque récit, donnera la structure de chacun avant d’en faire une 
interprétation. La mise en rapport des quatre évangiles – Matthieu, Luc et Jean avec Marc 
comme source principale des deux premiers – s’effectuera au niveau de la forme, du contenu, 
du vocabulaire et des personnages.  
Le deuxième chapitre se consacrera à la recherche de l’arrière-fond biblique de l’appel de 
frères. Cela nous amènera à visiter certaines fratries de l’Ancien Testament. Nous nous 
intéresserons aussi bien aux fratries de sang qu’à celles qui n’en sont pas, pour comprendre 
leurs relations entre frères. Le cas de Moïse et d’Aaron doit permettre de voir comment des 
frères biologiques vivent leur mission en lien avec ce qu’ils sont l’un pour l’autre.  
Le troisième chapitre sera une sorte de bilan de cette partie. Nous essayerons, en nous 
appuyant sur l’histoire de Moïse et d’Aaron, de mener une réflexion qui montrera les liens 
entre appel et mission, appel et communauté et les exigences de la vocation apostolique.  
La seconde grande partie veut montrer comment l’appel des disciples peut constituer un 
avant-propos à l’herméneutique de la fraternité dans la suivance de Jésus. Après avoir 
présenté l’appel des premiers disciples, nous nous demanderons : quel rapport existe-t-il entre 
cet événement, l’enseignement et le vécu de la fraternité qui traversent les textes sacrés et la 
vie de l’Église dans sa marche à la suite de Jésus ? Il faudra, pour répondre à cette question, 
analyser d’autres textes évangéliques et du Nouveau Testament, ainsi que de la littérature 
chrétienne antique qui, parlent des frères et de leurs relations. Nous évoquerons quelques 
fraternités ou ordres religieux dans l’Église. Nous terminerons par une réflexion sur ce que 
représente la fraternité ou comment on l’entend aujourd’hui. 
Le premier chapitre de cette deuxième partie s’occupera de faire l’examen de textes 
évangéliques. D’abord, le texte sur la vraie parenté de Jésus, afin de montrer les nouveaux 
liens que Jésus propose à ses disciples. Ensuite, les récits où les disciples sont dits frères. 
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Enfin, ceux où le Ressuscité désigne les disciples comme ses frères. Ce parcours permettra de 
mieux situer les frontières de la nouvelle famille de Jésus et en quoi consiste la fraternité dans 
laquelle il invite à entrer. Nous verrons s’il y a un lien ou non entre l’appel de frères et ce que 
Jésus veut faire vivre à ceux qui le suivent. 
Nous analyserons dans un deuxième chapitre d’autres écrits du Nouveau Testament qui 
parlent de la fraternité. Nous ferons ensuite appel à des témoignages de textes du 
christianisme ancien. Nous présenterons, pour conclure ce chapitre, certaines communautés de 
frères (ou sœurs) dans l’Église : cela permettra de voir ce qui est à l’origine de leur fraternité 
et la compréhension qu’elles en ont. Les textes néotestamentaires aideront à découvrir le nom 
que les chrétiens se donnaient, à eux ainsi qu’à leur groupe, et quelle était la pratique de la 
fraternité au début de l’Église.  
Le troisième chapitre traitera de la fraternité dans la société contemporaine et dans 
l’Église moderne. Il s’agira de voir comment la société et l’Église définissent la fraternité et 
comment elles  l’expriment. Nous soulignerons particulièrement quelques convictions du 
Concile Vatican II sur la fraternité. La fraternité que l’Église propose dans la continuité des 
évangiles et celle que beaucoup de cultures recommandent peuvent-elles se rapprocher ? 
Si le christianisme se découvre comme une nouvelle famille et emprunte les concepts liés 
à celle-ci, peut-on faire fi de l’appel de Jésus qui s’adresse à chacun dans son contexte propre, 
comme frère d’un autre, pour comprendre la nouvelle fraternité ? L’appel des frères n’est-il 
pas au départ de la fraternité chrétienne comme il l’est pour l’Église ? Quelle est la place de 
l’appel dans l’existence fraternelle des disciples du Christ ? Pouvons-nous vivre une véritable 
fraternité dans le Christ, si nous n’avons pas été appelés et si nous n’avons pas fait 
l’expérience d’une relation fraternelle ? Ce sont là quelques unes des questions qui nous 
guiderons tout au long de notre enquête. 
Nous utilisons la version de BibleWorks 6 pour le texte hébreu et grec et aussi pour la 
LXX. La traduction des textes bibliques est celle de la Bible TOB édition 2010, sauf mention 














La première partie de notre travail consistera en une étude de textes se rapportant aux 
premiers disciples de Jésus, en une brève enquête sur les fratries dans l’Ancien Testament et 
en une présentation des implications théologiques de l’appel des premiers disciples. Il s’agit 
de voir comment les évangiles parlent des premières vocations d’une part, et de jeter un 
regard sur certaines fratries marquantes de l’Ancien Testament d’autre part. Les récits 
vétérotestamentaires aideront à découvrir le sens du mot « frère » et de la « fraternité » et, 
avec un cas particulier de frères – Moïse et Aaron – en mission. Nous présenterons, dans un 
troisième point, un bilan de l’appel des premiers disciples, qui permettra de dégager les 














Ce chapitre qui constitue le premier point de notre première partie se veut d’abord une 
analyse et une interprétation des textes qui parlent des premières vocations (Mc 1,16-20 ; Mt 
4,18-22 ; Lc 5,1-11 ; Jn 1,35-51). L’appel des premiers disciples est explicitement relaté par 
Marc et Matthieu. Cependant Luc et Jean aussi font allusion aux premiers disciples de Jésus. 
Nous voulons étudier ici le texte de chaque évangile, afin de comprendre comment celui-ci 
présente l’appel des premiers compagnons de Jésus ou comment il relate l’existence de ce 
noyau originel qui a accompagné Jésus dès le début de sa mission. Nous ferons ensuite une 
comparaison synoptique qui intégrera Jean, afin de comprendre les différents rapports qui 
existent entre ces textes évangéliques. 
 
 
1. Mc 1,16-20  
 
Le récit de la vocation des pêcheurs de Galilée est raconté par Marc au début du ministère 
public de Jésus. En effet, il a voulu montrer que Jésus s’est associé des collaborateurs dès le 
commencement de son ministère23. Il fait de l’appel des disciples l’acte public initial de 
Jésus 24 .  Par cet appel, Jésus fait confiance à des hommes pour travailler au salut de 
                                                          
23 Cf. Philippe BACQ, Odile RIBADEAU DUMAS, Écriture en pastorale. Un goût de l’Évangile, Bruxelles, Lumen 
vitae, 2009, p. 28. 
24 Cf. Camille FOCANT, L’Évangile selon Marc (Commentaire Biblique : Nouveau Testament 2), Paris, Éd. du 
Cerf, 2004, p. 81. 
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l’humanité. La suite de l’évangile montrera que cette action marque le debut des rapports 
entre lui et ses disciples. 
1.1. Place du récit 
L’appel des premiers disciples vient juste après un passage sur la prédication de Jésus en 
Galilée (Mc 1,14-15), qui peut être considéré comme un sommaire 25 . Il parle de façon 
générale de l’activité de Jésus. En effet, le lieu de la scène est indiqué de manière générique : 
eivj th.n Galilai,an (en Galilée). Marc passe très vite, sans aucune transition, de la fin de 
l’ouverture (1,1-15) au début des activités de Jésus, par le récit qui nous concerne26 : l’appel 
des disciples. Cette façon de faire donne l’impression que Jésus est pressé de réaliser le 
Royaume de Dieu. Les limites entre ce sommaire et notre récit se voient à travers leur 
introduction et leur conclusion. L’épisode de la proclamation de l’Évangile en Galilée débute 
par meta.. de, (Après que) et se termine par metanoei/te kai. pisteu,ete evn tw/| euvaggeli,w| 
(convertissez-vous et croyez à l’Évangile), qui est une conclusion évidente de la proclamation 
de l’Évangile. Notre péricope commence donc par kai. para,gwn para. th.n qa,lassan th/j 
Galilai,aj (Comme il passait le long de la mer de Galilée) et se termine par avph/lqon ovpi,sw 
auvtou/ (ils partirent à sa suite)Å L’indication du lieu de la scène dans notre texte est un peu plus 
précise que dans le passage précédent où il est dit simplement que Jésus vint en Galilée (h=lqen 
o` VIhsou/j eivj th.n Galilai,an). Cependant, elle ne suffit pas à faire connaître l’endroit exact où 
se trouve Jésus, car la mer de Galilée s’étend sur des dizaines de kilomètres.  
Les actions des deux récits permettent de les séparer : la prédication (khru,sswn) d’une 
part (1,14-15), et l’appel (deu/te ovpi,sw mou…evka,lesen) d’autre part (1,16-20). Le thème et le 
contenu liés aux actions de ces deux textes sont aussi différents : l’annonce du Royaume de 
Dieu pour 1,14-15, et l’appel et la pêche pour 1,16-20. Les auditeurs de 1,14-15 ne sont pas 
mentionnés. Jésus est le seul personnage explicite de ce sommaire. Son message ne 
s’adresserait pas à un groupe particulier, mais à tous ceux qui attendaient l’avènement du 
Royaume. En revanche, ses interlocuteurs sont nommés en 1,16-20 ; il s’agit de Simon et 
André, Jacques et Jean27. En plus d’eux, leur père Zébédée et ses salariés sont présents, mais 
sans jouer de rôle actif. Le récit de l’appel est plus précis au niveau des personnages que le 
sommaire. Le fait que les personnages soient différents dans les deux récits est la preuve 
qu’ils sont deux événements séparés. 
                                                          
25 Cf. Camille FOCANT, L’Évangile selon Marc, p. 81.  
26 Cf. Jean DELORME, L’heureuse annonce selon Marc. Lecture intégrale du 2e Évangile I (Lectio Divina 219), 
Paris, Éd. du Cerf/Médiaspaul, 2008, p. 96. 
27 Cf. Klemens STOCK, Vangelo secondo Marco (Lectio divina popolare), Padova, Messaggero, 2002, p. 49. 
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La proclamation de la Bonne Nouvelle par Jésus a lieu après l’arrestation de Jean 
Baptiste. C’est une donnée chronologique importante, bien qu’elle demeure vague, car elle ne 
dit pas où et quand il a été arrêté ni pourquoi28. Marc ne précise pas non plus le moment de 
l’appel des premiers disciples. Est-ce à la même période que celle de l’emprisonnement du 
Baptiste ? Les liens entre les deux passages le laissent supposer. Le sommaire et l’appel sont 
aussi liés par l’espace : les deux actions se passent en Galilée. Nous pouvons dire avec Focant 
que « l’appel des premiers disciples vient prolonger le programme décrit en 1,14-15. Il n’en 
est d’ailleurs séparé par aucune notation chronologique, à la différence de l’épisode suivant 
qui sera situé un jour de sabbat (1,21)29. » 
Notre péricope est limitée en aval par la manifestation et l’enseignement de Jésus à la 
synagogue de Capharnaüm (1,21-28). En effet, au v. 21 il est dit : kai. eivsporeu,ontai eivj 
Kafarnaou,m (ils pénètrent dans Capharnaüm). Le pluriel employé ici désigne « Jésus » et 
« ceux qui partirent à sa suite » au v. 20 ; c’est à dire les quatre pêcheurs qu’ils venaient 
d’appeler, et qui l’ont suivi. Jésus fait déjà son premier voyage avec ceux qu’il s’est choisis 
comme compagnons de route et de vie. Il montre ainsi que leur devoir est de l’accompagner 
partout30. Le v. 21 ouvre un autre récit par le changement de lieu : du bord de la mer de 
Galilée, on passe à l’intérieur de Capharnaüm, à la synagogue. L’épisode de Capharnaüm a 
lieu un jour de sabbat (v. 21) : kai. euvqu.j toi/j sa,bbasin eivselqw.n eivj th.n sunagwgh.n 
evdi,dasken (Et dès le jour du sabbat, entré dans la synagogue, il enseignait) alors que dans 
notre récit le jour n’est pas précisé. L’activité de Jésus change en 1,21-28. Il est passé de 
l’appel des disciples (1,16-20) à un enseignement (evdi,dasken), puis à un exorcisme (Fimw,qhti 
kai. e;xelqe). Le fait que les activités de Jésus varient confirme le passage d’un récit à un autre. 
Ces deux récits (1,16-20 et 1,21-28) ont certains acteurs en commun, signe d’une certaine 
continuité entre eux : d’abord Jésus comme acteur principal, ensuite ses disciples. Mais 
l’épisode de Capharnaüm compte en plus les gens rassemblés à la synagogue, dont un 
possédé. Les personnages sont plus nombreux dans cette scène : on a affaire à un autre 
événement.  
Nous pouvons conclure que notre péricope sur « l’appel » part du v. 16 au v. 20. Elle 
constitue une unité littéraire bien distincte de celle qui la précède et de celle qui la suit. Le 
v. 20 marque la conclusion de notre passage avec la réaction des appelés. Mais ce récit reste 
                                                          
28 Cf. Klemens STOCK, Marco. Commento contestual al secondo vangelo (Biblia e preghiera 47), Rome, ADP, 
2003, p. 30. 
29 Camille FOCANT, L’Évangile selon Marc, p. 84. 
30 Cf. Klemens STOCK, op. cit., p. 40. 
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fortement lié à ceux qui l’encadrent. En effet, l’appel des premiers disciples montre une 
continuité dans l’annonce de la Bonne Nouvelle. Jusque-là Jésus n’a fait que prêcher. 
Maintenant il ne veut pas s’arrêter à une proclamation générale du salut. La conversion et la 
foi doivent s’exprimer de façon concrète : se mettre à la suite de Jésus est la meilleure réponse 
au message de salut31. La réaction favorable des quatre pêcheurs peut être comprise dans ce 
sens, même si le texte ne dit pas qu’ils ont écouté la prédication de Jésus. S’étant constitué un 
petit groupe, Jésus peut désormais commencer sa mission. Mais cela ne veut pas dire que 
c’est un préalable. En associant les hommes du début à la fin de toute sa mission, il assurait 
ainsi le futur de son œuvre. Les disciples seraient ainsi formés à tout, depuis le début. Après 
l’appel, il commence à manifester sa puissance32 : une façon peut-être d’associer pleinement 
ses disciples à tout son ministère puisqu’ils doivent être témoins de tous ses actes. Les trois 
récits (1,14-15 ; 1,16-20 ; 1,21-28) se déroulent en Galilée, lieu de départ des activités de 
Jésus. Ils font partie de la première section de Marc relatif au ministère galiléen de Jésus : 
1,14 – 3,6. Cette section marque les débuts du ministère public de Jésus, faits de succès et 
d’incompréhensions, entraînant même une hostilité ouverte avec les scribes et les pharisiens33.  
Toutefois, la place du récit de l’appel des premiers disciples au début de l’évangile de 
Marc semble poser problème à cause de la réponse immédiate des disciples. En effet, si 
l’appel des premiers disciples est le premier acte public de Jésus, comme le souligne Focant34, 
comment les disciples ont-ils pu accepter de suivre un inconnu sans se poser la moindre 
question ? Comment peut-on imaginer que des hommes exerçant un métier, sans nul doute 
assez rémunérateur, puissent l’abandonner du jour au lendemain, au nom d’une simple 
promesse de Jésus ? Mais Marc veut simplement nous apprendre que Jésus s’est associé des 
hommes dès le départ, par sa souveraine autorité, et que ce groupe était trop important à ses 
yeux pour ne pas être présent dans les premiers instants de sa mission. 
1.2. Structure 
Mc 1,16-20 se divise en deux parties, chacune constituant un micro-récit35 : les v. 16-18 
pour le premier et 19-20 pour le second. Ces deux parties sont presque d’égale longueur : trois 
versets (16-18) pour la première et deux pour la seconde (19-20). Elles racontent toutes deux 
des appels de disciples. De plus, chaque appel concerne deux frères pêcheurs. Ces deux appels 
                                                          
31 Cf. Rudolf SCHNACKENBURG, L’Évangile selon saint Marc I (Parole et Prière), Paris, Desclée, 1973, p. 46. 
32 Cédric FISCHER, Les disciples dans l’Évangile de Marc, 2007, p. 43. 
33 Cf. Camille FOCANT, L’Évangile selon Marc, p. 75. 
34 Cf. Ibid., p. 81. 
35 Cf. Jean-Noël ALETTI, Maurice GILBERT, Jean-Louis SKA, Sylvie DE VULPILLIÈRES, Vocabulaire raisonné de 
l’exégèse biblique. Les mots, les approches, les auteurs, Paris, Éd. du Cerf, 2005, p. 76. Le terme « micro-récits » 
désigne des épisodes qui, dans un récit, ont leur intrigue propre. 
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donnent l’impression d’être deux récits jumeaux, pour reprendre l’expression de Delorme36. 
Ils se ressemblent tellement qu’on peut prendre l’un pour l’autre. Ils sont aussi bâtis sur le 
même schéma. En effet, Jésus se déplace le long de la mer ; il voit des frères ; il les appelle et 
ceux-ci laissant leur occupation le suivent. Ces mêmes éléments – voir, appeler, tout laisser 
pour suivre – se retrouvent dans l’appel d’Élisée (1 R 19,19-21) et celui de Lévi (Mc 2,14)37. 
Cette structure n’est donc pas une particularité de Marc, même si certains petits détails sont de 
lui :  
1. Premier appel (Simon et André) : v. 16-18 
- Jésus marche et voit Simon et André (v. 16) 
- Jésus les appelle (v. 17) 
- Réaction de Simon et André (v. 18) 
2. Deuxième appel (Jacques et Jean) : v. 19-20 
- Jésus marche et voit Jacques et Jean (v. 19) 
- Jésus les appelle (v. 20a) 
- Réaction de Jacques et Jean (v. 20b et c) 
Il y a un déplacement de Jésus entre les deux épisodes, souligné au début du v. 19 : kai. 
proba.j ovli,gon (Avançant un peu). Ce changement de lieu marque le passage d’une scène à 
l’autre. Jésus se trouve, certes, toujours au bord de la mer, mais il se déplace « un peu ». Ce 
fait permet de rapprocher les deux épisodes du point de vue topographique38. Si les pêcheurs 
sont différents dans les deux scènes, les conditions dans lesquelles Jésus les appelle ne sont 
pas non plus tout à fait les mêmes. Simon et André étaient en train de pêcher quand Jésus les 
vit et les appela ; Jacques et Jean arrangeaient leurs filets, ce qui a pu se passer soit avant ou 
après la pêche.  
1.3. Interprétation 
L’appel de Simon et André, et celui de Jacques et Jean, n’échappe pas au modèle biblique 
des vocations. En effet, tout le monde s’accorde pour reconnaître que notre péricope suit, de 
par sa structure et même son contenu, le modèle de l’appel d’Élisée qu’on trouve en 
1 R 19,19-2139 . Mais ici, Marc donne à la suite deux épisodes de vocation : des appels 
successifs, l’un après l’autre, faisant de cette journée celle des vocations. Il ne faut pas voir 
                                                          
36 Cf. Jean DELORME, L’heureuse annonce selon Marc, p. 96. 
37 Cf. Klemens STOCK, Vangelo secondo Marco, p. 51. 
38 Cf. Étienne TROCMÉ, L’évangile selon saint Marc (Commentaire du Nouveau Testament II), Genève, Labor et 
Fides, 2000, p. 44. 
39 Voir bibliographie. Les commentaires sur Marc. 
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dans sa présentation Jésus comme le nouvel Élie, puisque pour Marc, c’est Jean Baptise qui 
incarne cette figure (1,2-8 ; 9,11-13). Il développe plutôt dans ce récit le thème de son 
autorité40. Si Élisée a eu le temps de faire ses adieux, et même de faire un repas avant de s’en 
aller, il n’en sera pas ainsi pour les quatre pêcheurs du lac de Galilée. Les fils de Zébédée, qui 
avaient leur père avec eux dans la barque, l’ont abandonné sans le moindre geste d’adieu. Il 
faut souligner aussi le fait qu’Élie a choisi Élisée comme son remplaçant, alors que Jésus 
appelle des collaborateurs. Il veut travailler avec ceux qu’il se choisit. Jésus n’a d’ailleurs pas 
hésité à confier des tâches à ses apôtres pendant qu’il était avec eux (Mc 6,7-12). Le disciple 
ne vient pas pour prendre la place du maître : il n’attend pas qu’il soit fatigué ou parti pour se 
mettre en action. Sa mission participe à celle du maître. Il n’a pas une mission à lui qui ne lui 
soit donnée par le maître. Il dépend entièrement de celui qui l’a appelé. 
Ce récit, comme réponse à la prédication de la Bonne Nouvelle faite aux v. 14-15, nous 
enseigne combien celle-ci peut changer la vie de ceux qui l’acceptent. L’Évangile est avant 
tout une nouveauté sensationnelle, qui ne peut passer inaperçue. Il produit des effets auxquels 
les gens ne peuvent résister. De plus, suivre Jésus entraîne une autre vie et une autre manière 
d’être. Ces appels sont des événements concrets dans la mission de Jésus, qui traduisent 
l’effectivité de la présence du Royaume41.  
Le v. 16 montre Jésus en mouvement (marchant au bord du lac). Il se présente souvent 
comme un itinérant42. Cela peut se comprendre par rapport à l’urgence du Royaume de Dieu 
qu’il annonce. Jésus a conscience de la proximité de celui-ci. Il ne perd pas de temps, car il 
veut atteindre le maximum de monde. Il ne s’agit cependant pas d’une course. Ceux qui le 
suivent devront apprendre qu’il ne les appelle pas à vivre dans une résidence dorée ou à 
s’établir dans un endroit donné. En Mt 8,20 et Lc 9,58, Jésus dira que le Fils de l’homme n’a 
pas où reposer la tête. Il les invite à le suivre sur la route, partout où il devra se rendre pour 
annoncer la présence du Règne de Dieu. Cela permet de comprendre la soudaineté du départ 
des quatre pêcheurs à sa suite. La narration ne leur laisse ni le temps de se poser des 
questions, ni même le temps d’une quelconque préparation (cf. euvqu,j). L’urgence ou 
l’irruption du Royaume commande de se mettre tout de suite au travail.  
Jésus commence par parcourir la Galilée. Cette région est reconnue comme un carrefour, 
lieu de rencontre de plusieurs peuples. Elle attirait beaucoup de monde à cause de son lac et 
du commerce de poissons. La présence des foules est favorable à la prédication. Pour Marc, la 
                                                          
40 Cf. Camille FOCANT, L’Évangile selon Marc, p. 83. 
41 Cf. Philipe BACQ, Odile RIBADEAU DUMAS, Écriture en pastorale, p. 28. 
42 Cf. Camille FOCANT, op. cit., p. 83. 
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Galilée est une notion géographique importante43. C’est pourquoi il en a fait le champ par 
excellence de la mission de Jésus. Pour lui, il se  manifesta plusieurs fois en Galilée. Cette 
région donne ainsi une unité de lieu au récit marcien. Le début et la fin de la mission se 
déroulent au même endroit : Jésus commence par la Galilée (1,14), et après la résurrection, il 
demandera à ses disciples de le retrouver en Galilée (16,7). Ainsi, « le Jésus terrestre avait 
ouvert la voie au Ressuscité44 ».  
Marc désigne souvent le lac de Galilée par le terme qa,lassa (mer) (2,13 ; 3,7 ; 4,1 ; 
5,1.19.21) ou par l’expression th.n qa,lassan th/j Galilai,aj (la mer de Galilée ) (1,16 ; 7,31). 
Mc 1,16 et Mc 7,31 fonctionnent donc comme une inclusion. En effet, après 7,31, qa,lassa 
n’est plus associé à la Galilée. En 9,42 et 11,23, qa,lassa devient un moyen pour affronter 
quelque chose et non un lieu géographique. En désignant le lac par qa,lassa au lieu de li,mnh, 
Marc fait un sémitisme bien connu, qui sera d’ailleurs repris par Mt 4,18 et 15,29 et Jn 6,1, 
puisque l’on sait qu’il n’y a pas de mer en Galilée. L’étendue du lac peut certes faire penser à 
la mer. Mais seul le Nouveau Testament utilise cette expression qa,lassa th/j Galilai,aj45. 
Marc en parle ainsi parce qu’il en fait aussi un lieu important. 
Du point de vue narratif, le mouvement de Jésus au bord de la mer (v. 16.19) est une 
action secondaire par rapport aux deux autres qui vont suivre dans le récit. C’est pourquoi 
cette action est exprimée avec un participe (para,gwn). Marc parle de « la marche » juste pour 
situer l’endroit où se trouve Jésus et justifier le départ des disciples (eux aussi se mettent en 
mouvement) : il faut imiter le maître. Les actions principales de Jésus sont voir et appeler, 
exprimés par des verbes finis (ei=den, ei=pen, evka,lesen)46. 
Dans sa marche, Jésus « voit » deux frères. Simon est le premier cité : ei=den Si,mwna kai. 
VAndre,an to.n avdelfo,n (il vit Simon et son frère André). Le nom d’André vient en second, et 
en référence à son frère Simon. L’auteur ne fait pas référence au père comme le veut la 
coutume. Marc affirme ainsi dès le début la place de Simon dans le groupe des Douze. Il est le 
premier à être appelé, signe annonciateur de la primauté que lui confiera Jésus. Le geste de 
voir de Jésus, qui est répété au v. 19, est important, car il est suivi de l’appel. Il est le début 
d’une relation particulière que Jésus nouera dès cet instant avec ceux qu’il appelle. Cette 
action va entraîner désormais une proximité pour la vie entre Jésus et ces deux pêcheurs47. Ce 
regard spécial de Jésus se portera par trois fois sur des personnes qu’il appellera à sa suite 
                                                          
43 Cf. Étienne TROCMÉ, L’évangile selon saint Marc, p. 40-41. 
44 Ibid., p. 41. 
45 Cf. Camille FOCANT, L’Évangile selon Marc, p. 81. 
46 Cf. Klemens STOCK, Vangelo secondo Marco, p. 50. 
47 Cf. Klemens STOCK, Marco, p. 37. 
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(1,16.19 ; 2,14)48. Marc rapporte deux autres voir de Jésus du même genre. Il s’agit de 1,10 
où, après son baptême, Jésus vit le ciel ouvert et l’esprit descendre sur lui. Il y a aussi 6,34, 
dans lequel il est dit qu’en débarquant Jésus vit une foule dont il eut pitié. Jésus a un regard 
sensible et pénétrant : il en fait un moyen de communication qui permet d’établir un rapport 
entre lui et ce qu’il voit. Jésus voit, mais son regard ne s’évade pas sur l’étendue de la mer. Il 
se pose sur deux pêcheurs. Il les vit pendant qu’ils pêchaient : ei=den Si,mwna kai. VAndre,an 
to.n avdelfo.n Si,mwnoj avmfiba,llontaj evn th/| qala,ssh|\ h=san ga.r a`liei/j (il vit Simon et André, 
le frère de Simon, en train de jeter le filet dans la mer : c’étaient des pêcheurs). Le récit ne 
signale pas la présence d’autres personnes, en dehors de Jésus et des pêcheurs. Étaient-ils les 
seuls à cet endroit ? En ne signalant que ceux-là, le récit ne veut-il pas mettre en relief le 
rapport personnel et intime que le maître établit avec ces deux frères pêcheurs ? Leurs 
rapports futurs le laisse suggérer. 
Simon et André feront partie des Douze (3,18). Ils sont appelés ensemble. Cependant, ce 
n’est pas souvent que le Nouveau Testament présente Simon en compagnie de son frère 
André, contrairement aux fils de Zébédée qui sont régulièrement cités en groupe. Ils sont 
encore ensemble, en plus de notre péricope, en Mc 1,29 ; 3,18, et à la fin du ministère public 
de Jésus (13,3), en inclusion avec le récit de l’appel. Par ailleurs, si Simon est très présent 
dans les évangiles, il n’en est pas de même pour son frère André, qui est presque ignoré. Bien 
que Marc soit le seul parmi les synoptiques qui le mentionne plusieurs fois, il ne le fait pas 
participer au ministère public de Jésus49. Mais le fait qu’on le retrouve au début et à la fin de 
la mission publique de Jésus montre qu’il n’y était pas non plus absent. Il y avait douze 
apôtres, cependant les textes du Nouveau Testament ne parlent pas de tous de la même façon. 
Certains sont beaucoup en vue, d’autres moins, et d’autres pas du tout. Cela ne veut pas dire 
qu’ils n’ont pas existé ou qu’ils n’ont rien fait. Les textes ont transmis ce qu’ils ont jugé 
nécessaire. Selon la volonté du maître qui les a appelés, certains des disciples ont été mis en 
relief plus que d’autres. Dans la liste des Douze selon Marc, André occupe la quatrième place 
après Simon, Jacques et Jean (cf. 3,18). 
Simon et son frère André, bien qu’appartenant à la même fratrie et appelés ensemble par 
Jésus à la même mission – pêcheurs d’hommes –, connaîtront donc des destins et des fortunes 
divers, comme en témoignent le silence apparent des textes sur André50. L’appel de Jésus a 
certainement transformé leur fratrie, pour la porter vers un niveau plus élargi, qui dépasse les 
                                                          
48 Cf. Klemens STOCK, Marco, p. 37. 
49 Cf. John P. MEIER, Un certain juif Jésus, p. 136. 
50 Cf. Étienne TROCMÉ, L’évangile selon saint Marc. p. 43. 
20 
 
liens biologiques. Simon et André ne sont plus ainsi enfermés dans leur fratrie naturelle –
 cf. le fait qu’ils ne soient pas beaucoup cités ensemble –, mais ils s’ouvrent à d’autres que 
leur donne leur nouvelle mission d’apôtres. Comme il l’a fait pour leur travail, Jésus 
transforme les relations de ceux qu’il appelle. Dans le groupe des Douze, Simon et André 
devront apprendre à vivre en frères avec les autres, avec qui ils sont liés par l’appel. 
Simon, à qui Jésus donnera le nom de Pierre, est présenté par tous les évangiles et les 
Actes des Apôtres comme le leader et le porte-parole des apôtres (Mc 1,36 ; 8,29 ; 9,5 ; 10, 
28 ; 14,29.37 ; Mt 15,15 ; 16,18 ; 17,24 ; 18,21 ; Lc 12,41 ; Jn 6,68). Figure marquante de 
l’Église naissante, il sera considéré avec Paul et par la tradition comme un des deux piliers 
que Jésus a choisi pour bâtir et soutenir la communauté de ses disciples. Avec son reniement 
(Mc 14,66-72), Pierre se présente comme le prototype de la fragilité et de la faiblesse du 
disciple, qui, malgré tout – cf. avertissement de Jésus : Mc 14,26-31 –, succombe quelquefois. 
Cependant, cela ne l’a pas empêché d’être choisi par le maître et d’œuvrer au rayonnement de 
l’Évangile. Jésus le connaissait, il l’a choisi pour ce qu’il veut faire de lui et non pour ce qu’il 
est. 
En disant h=san ga.r a`liei/j (c’étaient des pêcheurs), Marc fait comprendre que Simon et 
André étaient des pêcheurs de profession, comme le confirme l’imparfait utilisé et l’acte 
qu’ils accomplissaient quand Jésus les vit : avmfiba,llontaj51. Le verbe avmfiba,llw qui est ici 
employé de façon absolue est difficile à comprendre. Il signifie jeter autour ou en rond. Il lui 
faut un complément. Cela explique pourquoi le manuscrit G a ba,llontaj avmfi,blhstron. Il 
tente ainsi de rendre plus compréhensible la phrase. Mais il faut conserver l’incise h=san ga.r 
a`liei/j, car on sait que ceux qui jettent les filets en rond ou autour sont des pêcheurs : cette 
précision lève l’ambiguïté. Jésus voit des pêcheurs en activité, et ce que Jésus leur promet au 
v. 17 montre l’intérêt qu’il attache à leur métier. 
Dans le v. 17, Jésus s’adresse à ceux qu’il voit. Ce verset contient la seule phrase 
prononcée par lui dans le récit. Il donne un ordre aux pêcheurs sans les nommer : deu/te ovpi,sw 
mou (Venez à ma suite)52. Comment est-ce possible ? Marc ne dit pas s’il y a eu une rencontre 
antérieure entre ces deux frères et Jésus. Or, voici qu’au premier contact, Simon et André 
reçoivent un ordre de lui. Sans aucune explication, il demande aux pêcheurs de le suivre. Il ne 
                                                          
51 Cf. Étienne TROCMÉ, L’évangile selon saint Marc. p. 43. 
52 Cf. Klemens STOCK, Marco, p. 37 ; Philippe BACQ, Odile RIBADEAU DUMAS, Écriture en pastorale, p. 29, 
soutiennent que ce n’est pas un ordre. Mais nous nous demandons comment ils justifient le sens de l’impératif et 
le fait que Simon et André vont derrière Jésus sans avoir exprimé une quelconque opinion. Nous sommes 
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43, dit même que cet ordre est d’une rudesse quasi-militaire. 
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cherche même pas à les persuader de quitter leur travail. Il a là, certainement, l’attitude d’un 
maître qui peut commander à ses disciples sans leur donner de raisons, c’est un « acte de 
puissance et une parole de pure autorité53. » Jésus exerce ainsi son autorité sur ceux qu’il 
choisit. Il est le maître auquel tout disciple doit obéir. Suivre quelqu’un est un engagement et 
un risque qui doivent être fondés sur de bonnes raisons. Jésus donne un ordre 
inconditionnel54 : il n’a pas été discuté. Cet ordre est orienté vers sa personne, que Simon et 
André doivent suivre. Cela exigera d’eux une communion de vie, et entraînera un rapport 
privilégié avec lui, basé sur la confiance. 
L’expression deu/te ovpi,sw mou (littéralement : venez derrière  moi) est un sémitisme qui 
traduit le comportement du disciple à la suite du maître. En effet, le disciple marche toujours 
derrière le maître, qu’il doit imiter. Marc n’emploie pas souvent cette expression pour 
désigner la suite du disciple55. En 2,15 par exemple, il utilise le verbe avkolouqe,w pour traduire 
le comportement de Lévi. Marc emploie le même verbe dans le cas du jeune homme riche 
(10,21). « Marcher derrière » ou « à la suite de » quelqu’un est un geste très significatif pour 
le milieu. Il est l’expression d’une adhésion entière et sans réserve. Être disciple n’est pas un 
acte ponctuel et temporaire. Jésus demande un attachement fidèle et permanent. 
Ce que Jésus fait – appeler lui-même ses disciples – tranche avec la tradition juive56. En 
effet, dans la pratique des rabbis juifs, c’est le disciple qui choisit son maître en fonction de 
ses préférences, ou bien, en quelques rares occasions, il lui est proposé par les parents. Alors, 
agir comme le fait Jésus, c’est ouvrir un nouveau type de relation entre le maître et le 
disciple : le choix du disciple revient au maître dont il dépend. De plus, l’enseignement de 
Jésus n’est pas de type scolastique, comme celui des rabbis. Il n’a ni école, ni lieu de 
formation défini. Accepter d’obéir à son ordre, c’est certainement cautionner cette condition 
du disciple, qui est choisi et mené par le maître là où il veut, sans destination précise. « Venir 
derrière Jésus », c’est donc être prêt à assumer ce nouveau type de vie itinérante, où la croix 
occupera aussi une bonne place (8,34). 
Après l’ordre, Jésus promet aux pêcheurs de transformer leur métier : kai. poih,sw u`ma/j 
gene,sqai a`liei/j avnqrw,pwn (et je ferai de vous des pêcheurs d’hommes)Å « Devenir des 
pêcheurs d’hommes » est une métaphore57, où Jésus met en relation la fonction future des 
disciples avec leur activité présente. L’expression pêcheurs d’hommes est un jeu de mots que 
                                                          
53 Simon LÉGASSE, L’Évangile de Marc I (Lectio Divina, Commentaires 5), Paris, Éd. du Cerf, 1997, p. 114. 
54 Cf. Ibid. 
55 Cf. Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 148. 
56 Cf. Simon LÉGASSE, op. cit., p. 115. 
57 Cf. Camille FOCANT, L’Évangile selon Marc, p. 85 ; Jean DELORME, L’heureuse annonce selon Marc, p. 103.  
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Jésus fait à partir du métier des pêcheurs58. Prise littéralement, elle est difficile à comprendre. 
Mais la suite de l’évangile permet de comprendre sa portée (6,7-13 ; 13,10). Devenir des 
pêcheurs d’hommes complète venez derrière moi. On peut même dire qu’il est la conséquence 
de venez derrière moi. Le kai, doit avoir un sens consécutif ici, puisqu’il vient après un 
impératif. Ce sont ceux qui viennent derrière Jésus, ses disciples, qui deviennent des pêcheurs 
d’hommes. Cette image de pêcheurs d’hommes est apparemment négative, quand on se réfère 
aux rapports entre le pêcheur et les poissons. Le pêcheur tue le poisson pour le manger ou 
pour le vendre. Dans la Bible aussi, certains textes prophétiques utilisent l’image de la pêche 
pour évoquer des actes hostiles : Jr 16,16 ; Ez 29,4-5 ; Am 4,2 ; Ha 1,14-17. Mais aucun de 
ces textes ne contient cette expression. Néanmoins, le texte de Jérémie a été isolé pour 
évoquer seulement une tâche de rassemblement59.  
Jésus, en employant cette expression, veut donner un autre sens à la pêche. Il s’agit de 
tirer le poisson de la mer, considérée comme lieu de la mort par le fait qu’elle engloutit. Il y a 
aussi un autre aspect positif dans la pêche, l’image du filet qui rassemble les poissons. Les 
disciples ne pêcheront plus pour se nourrir ou pour vendre (tuer les poissons). Ils devront 
désormais faire vivre les gens en les délivrant du monde, en les rassemblant et en les amenant 
à Jésus (leur donner une nouvelle vie)60. Jusqu’alors, Simon et André ne pêchaient que des 
poissons, mais plus tard, ce sont des hommes qu’ils devront pêcher. Ce que Jésus leur promet 
est dans l’avenir d’une vie avec lui, ce qu’exprime le futur (poih,sw) employé ici. L’horizon 
que Jésus ouvre ainsi pour eux devient plus vaste. Leur activité ne se limitera plus au seul lac 
de Galilée. Elle s’étend à tous les hommes de toute l’humanité, car hommes est ici 
indéterminé, sans restriction. Il faut l’étendre à tout le monde, à toutes les races et à toutes les 
nations. La mission du disciple va au-delà de sa contrée. Elle s’ouvre à tous les hommes, pour 
les accueillir et faire d’eux une communauté de disciples. Marc donne ainsi à cette expression 
un sens missionnaire. Qu’un maître invite ses disciples à aller au-delà de leur patrie est aussi 
une nouvelle façon d’agir. 
Selon Focant, le verbe poih,sw a été interprété, à tort, par certains comme une nouvelle 
création en référence au texte de Gn 1-2 dans la version des LXX61. Pour lui, il ne s’agit pas 
d’une nouvelle création. Il n’a pas tort, car l’appel de Jésus peut transformer les gens, mais il 
ne les recrée pas. Un nouveau type de personne et de relation sont suscitées sans toutefois 
remettre en cause ou annihiler l’existant. Il faut plutôt dire que c’est le voir de Jésus qui peut 
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60 Cf. Ibid. 
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revêtir un caractère de création. Il fonde quelque chose de nouveau et de permanent au niveau 
des rapports entre Jésus et les pêcheurs, et vice-versa62. Même si son regard se porte sur des 
hommes en train de pêcher, ce ne sont plus des pêcheurs qu’il voit mais des disciples. 
Les deux frères ne résistent pas à l’interpellation de Jésus. En effet, ils laisseront 
« aussitôt » (euvqu,j) leurs filets pour se mettre à la suite de Jésus. Bien que l’immédiateté de 
leur réponse soit quelque peu surprenante, ils témoignent ainsi de la reconnaissance de 
l’autorité prophétique de Jésus. Pour suivre Jésus, ils ont abandonné (avfe,ntej) les filets (ta. 
di,ktua), signe qu’ils laissaient derrière eux leur métier. Certains manuscrits, comme D, ont 
pa,nta (tout) à la place de ta. di,ktua (les filets). Plutôt que d’opposer les deux occurrences, il 
faut considérer que tout peut désigner les instruments de travail (les filets). 
Dans la deuxième partie du récit (v. 19-20), Jésus voit deux autres pêcheurs. Ici aussi, 
Marc met en évidence le voir de Jésus. Son regard se pose sur Jacques et son frère Jean, les 
deux fils de Zébédée (v. 19) : ei=den VIa,kwbon to.n tou/ Zebedai,ou kai. VIwa,nnhn to.n avdelfo.n 
auvtou/) (il vit Jacques, fils de Zébédée, et Jean son frère). Marc présente Jean comme le frère 
de Jacques (VIwa,nnhn to.n avdelfo.n auvtou/) et non comme le fils de Zébédée. C’est donc la 
fratrie qui est mise en relief comme dans le cas de Simon et André (VAndre,an to.n avdelfo.n 
Si,mwnoj). La présence du père en renforce l’idée. Il y a sûrement une volonté de l’auteur de 
montrer que ceux qui sont appelés sont avant tout des frères. Marc parle plusieurs fois de la 
filiation de Jacques et Jean (1,19. 20 ; 3,17 ; 10,35). Cette insistance veut probablement faire 
éviter la confusion entre ceux qui portent ce nom : Jacques, le frère du Seigneur (6,3), et 
Jacques le fils d’Alphée (3,18). 
Les deux frères étaient dans une barque en train d’arranger leurs filets. Par la mention du 
père, cet épisode donne plus d’informations sur les deux frères, Jacques et Jean, que le 
premier sur Simon et André. Le père et les salariés sont signalés au v. 19, mais Marc ne dit 
pourtant pas que Jésus les vit aussi. Il relève seulement leur présence. Puisque Marc ne fait 
pas d’eux l’objectif du voir de Jésus, cela renforce la spécificité de ce regard. Jésus voit 
seulement les frères qu’il veut appeler. La mention des salariés  – particularité de Marc –
 indique l’existence d’une entreprise. Elle donne ainsi une information sur le statut social de la 
famille 63 . Mais peut-on penser que c’est cette situation sociale, qui serait relativement 
enviable, qui aurait favorisée les prétentions des deux frères (cf. Mc 10,35-45) ? Or, l’appel de 
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Jésus entraînait une certaine rupture comme le souligne le v. 20 : « ils laissèrent leur père et 
ses salariés ». 
Contrairement au premier épisode, le narrateur ne cite pas les paroles de Jésus. Il 
dit seulement : evka,lesen (il appela). Marc utilise rarement ce verbe, 4 fois seulement (1,20 ; 
2,17 ; 3,31 ; 11,17) contre 26 chez Mt et 43 chez Lc. Selon Trocmé, il ne semble pas lui 
donner la valeur d’un terme technique de la langue religieuse comme chez Paul64. Il utilise 
d’autres mots à la place. Dans son récit, ovpi,sw auvtou/ (v. 20) fait une inclusion avec deu/te 
ovpi,sw mou (v. 17). Il s’agit donc du même récit d’appel : signe de la continuité dans les deux 
épisodes. Ici, c’est l’appel qui est immédiat, dès que Jésus vit les pêcheurs : ei=den …kai. euvqu.j 
evka,lesen auvtou,j (il vit [...] Aussitôt, il les appela). Les fils de Zébédée répondent en rompant 
avec leur milieu de vie : famille et travail65. Marc ne signale pas, dans ce second appel, 
l’abandon des filets, comme il l’a fait pour Simon et André, alors qu’il dit que Jacques et Jean 
étaient en train d’arranger leurs filets (v. 19). Il a voulu simplement mettre l’accent sur 
l’abandon des personnes familières aux pêcheurs66. 
Jacques et Jean, comme Simon et André, suivent Jésus, inaugurant du coup une relation 
nouvelle. Ils ont eux aussi cédés devant son autorité. Même si Jésus ne leur fait pas de 
promesse, sa parole au v. 17 s’adresse aussi à eux ainsi qu’à tout disciple : la tâche ou la 
mission du disciple est la même depuis toujours et partout. À la fin du v. 20, Marc emploie le 
verbe avph/lqon au lieu de hvkolou,qhsan pour exprimer le départ des fils de Zébédée derrière 
Jésus. Nous disions plus haut que le verbe avkolouqe,w, qui veut dire suivre, est souvent 
employé par Marc pour traduire la réponse des gens à leur appel. Mais ici, il change de verbe 
pour varier son langage, en employant avph/lqon (avpe,rcomai : s’en aller, s’éloigner, partir) qui 
met en relief le point de départ, c’est à dire ce qui est abandonné. La variante de D et W est 
respectable, mais ces manuscrits ont voulu harmoniser le texte pour avoir le même verbe dans 
les deux appels. 
Le « départ » de Jacques et Jean, tout comme celui de Simon et André, marque la rupture 
et la fin d’un mode de vie permanent – cf. verbes au participe présent qui désignent les 
occupations des pêcheurs – pour s’ouvrir à un autre67, qui apparemment leur semble meilleur. 
Jésus deviendra le pôle central de la vie et des actions de ceux qu’il appelle68. 
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2. Mt 4,18-22 
Le texte de Matthieu fait découvrir les premiers appelés de Jésus, et les conditions dans 
lesquelles ils ont été choisis. 
2.1. Place du récit 
Matthieu met le récit de l’appel des quatre premiers disciples au début du ministère public 
de Jésus. En effet, cet épisode intervient dans le contexte de l’arrestation de Jean Baptiste. 
Après son baptême (Mt 3,13-17) et sa tentation au désert (Mt 4,1-12), Jésus ayant appris la 
nouvelle de l’arrestation du Baptiste se retira en Galilée (Mt 4,12-17). Il y commence sa 
mission par une prédication (Mt 4,17) : Vapo. to,te h;rxato o` VIhsou/j khru,ssein kai. le,gein( 
Metanoei/te\ h;ggiken ga.r h` basilei,a tw/n ouvranw/n (À partir de ce moment, Jésus commença 
à proclamer : Convertissez-vous : le Règne des cieux s’est approché)Å Jésus proclame la 
proximité du Royaume de Dieu, et exige des gens la conversion : ces mots constituent la 
première parole publique de Jésus69. La deuxième sera celle adressée aux pêcheurs au bord de 
la mer de Galilée (v. 19) : kai. le,gei auvtoi/j( Deu/te ovpi,sw mou( kai. poih,sw u`ma/j a`liei/j 
avnqrw,pwn (Il leur dit : Venez à ma suite et je vous ferai pêcheurs d’hommes)Å Les deux 
évènements sont très proches. L’appel vient comme une réponse à la prédication sur le 
Royaume de Dieu70. Jésus concrétise la proximité du Règne de Dieu en s’adjoignant des gens 
pour sa mission en faveur de la réalisation plénière de celui-ci. 
Le v. 12 dit que Jésus vint habiter à Capharnaüm, et à partir de ce moment commença sa 
prédication (v. 17). Or, la scène suivante, qui concerne l’appel des disciples, se passe au bord 
de la mer (v. 18) : peripatw/n de. para. th.n qa,lassan th/j Galilai,aj (Comme il passait le 
long de la mer de Galilée). L’épisode de l’appel et celui de la prédication se sont déroulés en 
des endroits différents. La différence de lieux indique qu’il s’agit de deux récits distincts. Une 
prédication à Capharnaüm, des appels au bord du lac : les activités de Jésus ont aussi varié. 
Cette variation est le signe qu’on est passé à un autre récit, différence aussi confirmée par les 
personnages. En Mt 4,12-17, l’auditoire de Jésus n’est pas mentionné. Jésus s’adressait 
sûrement à des gens, même si le texte les ignore. Mais en Mt 4,18-22, il s’adresse à quatre 
pêcheurs nommément désignés : Simon, André, Jacques et Jean.  
Mt 4,23 présente Jésus, non plus marchant au bord de la mer, mais comme un prédicateur 
itinérant, parcourant toute la Galilée, prêchant, enseignant et guérissant : kai. perih/gen evn o[lh| 
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th/| Galilai,a| dida,skwn evn tai/j sunagwgai/j auvtw/n kai. khru,sswn to. euvagge,lion th/j 
basilei,aj kai. qerapeu,wn pa/san no,son kai. pa/san malaki,an evn tw/| law/| (Puis, parcourant 
toute la Galilée, il enseignait dans leur synagogues, proclamant la Bonne Nouvelle du Règne 
et guérissant toute maladie et toute infirmité parmi le peuple)Å Le lieu de l’activité de Jésus 
dans l’épisode suivant change même s’il reste toujours dans la même région. Il passe du bord 
de la mer de Galilée (v. 18 : de. para. th.n qa,lassan th/j Galilai,aj) aux synagogues région 
(v. 23 : evn tai/j sunagwgai/j). Nous ne sommes plus dans le même récit. Jésus appelait des 
disciples en Mt 4,18-22, mais en Mt 4,23-25, il enseigne, prêche et guérit. Il ne s’adresse plus 
seulement à quatre pêcheurs, mais à des foules et à des malades de tous genres. Ces divers 
changements révèlent que le récit de Mt 4,18-22 est différent de celui de Mt 4,23-25. 
Malgré les différences soulignées, notre texte (Mt 4,18-22) garde un lien étroit avec celui 
qui le suit (Mt 4,23-25). En effet, ces deux textes font partie de la section sur le début du 
ministère de Jésus en Galilée (Mt 4,12-25)71. Elle retrace le commencement de son activité, 
qui évolue progressivement vers le mont des Béatitudes, lieu du premier des cinq grands 
discours que Matthieu lui attribue. La section sur le début du ministère galiléen de Jésus se 
trouve dans le grand ensemble qui annonce la Bonne Nouvelle : (Mt 4,12 – 11,1). L’appel des 
premiers disciples s’inscrit ainsi dans cette activité. Jésus les initie dès le départ, par sa 
prédication et ses œuvres ; mission de départ remplie avec le concours de ceux qu’il a 
choisis72. Les disciples sont les premiers témoins du maître. Leur présence aux côtés de Jésus 
est mentionnée en Mt 5,1. Ce dernier n’est pas seul et ne mène pas ses activités de façon 
solitaire. Il fait participer dès le début des hommes à sa mission. Après leur choix, les 
disciples apprennent, dans cette section, à écouter le maître et à le regarder accomplir les 
œuvres qui confirment la Bonne Nouvelle annoncée73. Ils devront plus tard annoncer à leur 
tour ce même message. Ils s’approchent de Jésus quand il enseigne, afin de bien connaître la 
Bonne Nouvelle à transmettre. 
Notons aussi le lien de notre péricope avec celle qui la précède, même si le nom VIhsou/j y 
manque. Jésus est toujours l’acteur principal, mais puisqu’en Mt 4,17 ce nom est mentionné, 
l’auteur n’a pas voulu le répéter. Il met pour cela les verbes des versets suivants à la troisième 
personne du singulier, car le contexte permet de savoir qu’il s’agit de Jésus. 
                                                          
71 Cf. Élian CUVILLIER, « L’Évangile de Matthieu », dans Daniel MARGUERAT (dir.), Introduction au Nouveau  
Testament, p. 86. 
72 Cf. Ghislain LAFONT, Jésus un pauvre parmi les pauvres. Une lecture de l’évangile de saint Matthieu, Paris, 
Parole et Silence, 2002, p. 35. 
73 Cf. Claude TASSIN, L’Évangile de Matthieu, p. 54. 
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Notre péricope, malgré quelques liens – Jésus comme acteur principal, les scènes se 
passent globalement dans la région de Galilée –, est une unité littéraire différente de celles qui 
l’encadrent (Mt 4,12-17 et 4,23-25). Elle commence par une introduction (v. 18) peripatw/n 
de. para. th.n qa,lassan th/j Galilai,aj ei=den du,o avdelfou,j (Comme il marchait le long de la 
mer) et se termine au v. 22 : oi` de. euvqe,wj avfe,ntej to. ploi/on kai. to.n pate,ra auvtw/n 
hvkolou,qhsan auvtw/| (Laissant aussitôt leur barque et leur père, ils le suivirent).  
2.2. Structure 
La structure du récit matthéen met en relief le parallélisme entre les deux appels74. En 
effet, le récit peut se diviser en deux micro-récits. Le premier est constitué par les v. 18-20, et 
le second par les v. 21-22. Matthieu présente de façon concise deux appels différents, qui se 
sont passés au bord de la mer de Galilée. Il le fait avec la répétition de la plupart des éléments 
essentiels qui constituent chacun d’eux. Cette structure suit le modèle de l’appel d’Élisée 
(1 R 19, 19-21). Jésus demande à des hommes de le suivre comme Élie l’a fait pour Élisée. 
Mais, contrairement à Élisée, Jésus veut faire de ceux qu’il appelle des pêcheurs d’hommes75. 
De plus, au niveau de la forme, Matthieu donne à la fois deux appels. Chaque scène suit le 
modèle du livre des Rois. La deuxième scène s’en rapproche davantage à cause de la mention 
du père qui est abandonné par ses fils. Élisée laissera aussi sa famille pour répondre à l’appel 
que lui a adressé Élie. 
La première scène (v. 18-20) concerne l’appel de Simon et André, deux frères pêcheurs. 
Ils répondent favorablement à Jésus en abandonnant leurs filets. La seconde (v. 21-22) parle 
de celui de Jacques et Jean, les fils de Zébédée. Il s’agit là encore de deux frères. Ils acceptent 
aussi l’invitation de Jésus, en laissant leur père et leur travail. Le même schéma se retrouve 
dans les deux scènes. Il est tripartite pour chacune, en considérant les actions de Jésus et 
celles des appelés : 
1. Appel de Simon et André 
- Jésus marche et voit les deux frères pêcheurs (v. 18) 
- Jésus appelle Simon et André (v. 19) 
- Simon et André laissent leurs filets et suivent Jésus (v. 20) 
                                                          
74 Cf. Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 142. 
75 Jean RADERMAKERS, Au fil de l’évangile selon saint Matthieu. Lecture continue, Bruxelles, Institut d’Études 
Théologiques, 19742, p. 70. 
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2. Appel de Jacques et Jean (v. 21-22) 
- Jésus marche et voit Jacques et son frère Jean (v. 21a, b, c) 
- Jésus appelle Jacques et Jean (v. 21d) 
- Jacques et Jean laissent leur père et vont à la suite de Jésus. 
Cette structure est plus ou moins imposée par le récit lui-même, par sa structure interne, 
qui rapporte deux appels successifs. Le premier qui part du mouvement de Jésus au bord de la 
mer (v. 18) se conclut avec le départ de Simon et de son frère André derrière lui (v. 20). Le 
second s’ouvre dans les mêmes conditions que le premier : déplacement de Jésus au bord de 
la mer (v. 21). Il se termine aussi avec le départ des appelés – Jacques et Jean – derrière lui 
(v. 22). L’appel, élément principal du récit, est au centre de chacune des deux parties. 
2.3. Interprétation 
Matthieu présente l’appel des quatre premiers disciples de Jésus dans un récit vif. Au 
v. 18, il donne le lieu de l’événement : para. th.n qa,lassan th/j Galilai,aj. La Galilée est pour 
lui le lieu où Jésus initia son ministère après l’arrestation du Baptiste (cf. 4,12.17)76. Selon lui, 
il commence son ministère après celui de Jean, après même sa disparition. Mais pourquoi à 
partir de ce moment là ? Jésus n’aurait-il pas voulu concurrencer l’œuvre du précurseur ? En 
quoi Jean Baptiste l’aurait-il gêné, pour qu’il attende son incarcération avant d’agir 
publiquement ? La réponse se trouverait selon nous, dans la question que Jésus aurait posée à 
ses disciples à Césarée de Philippe : pour vous qui suis-je (cf. Mt 16,13-20) ? La réponse des 
disciples montre qu’il y avait, à propos de Jésus, une confusion dans le peuple. Les gens le 
méconnaissent. Ils ne font pas la différence entre lui et les autres prophètes qui l’ont précédé, 
entre autres, Jean Baptiste. En faisant se succéder le ministère de Jésus et celui de Jean 
Baptiste, Matthieu veut certainement mettre les choses en ordre ; le précurseur a accompli sa 
mission, il doit s’effacer au profit de celui qu’il a annoncé. L’arrivée de Jésus marque une 
autre étape dans l’histoire du salut. Jean ne peut plus continuer d’agir en même temps que lui, 
car son temps est terminé. Matthieu affirme ainsi la supériorité de la mission de Jésus sur 
celle du Baptiste. Jésus prend le relais pour accomplir tout ce que les prophètes ont annoncé. 
Selon Matthieu, il commence son ministère dans sa patrie. Or plus tard, face à 
l’incrédulité de ses concitoyens, Jésus reconnaîtra qu’aucun prophète n’est bien accueilli chez 
lui (Mt 13,53-58 // Mc 6,1-6 et Lc 4,26-24). Alors, pourquoi commence-t-il sa mission en 
                                                          
76Cf. Ghislain LAFONT, Jésus, p. 37.  
29 
 
Galilée malgré l’opposition à laquelle il s’attend ? Est-ce une manière pour lui d’accomplir les 
Écritures ? L’évangile de Matthieu le laisse penser. En effet, Mt 4,13-14 dit que Jésus vint à 
Capharnaüm pour que s’accomplisse la prophétie d’Isaïe77. Jésus s’établit en Galilée selon le 
dessein de Dieu78, car ce n’est pas ce que disent ou pensent les hommes qui compte, mais 
l’accomplissement de la volonté de Dieu. Cette région devient dès lors le centre de l’histoire 
du salut. Ce n’est plus à Jérusalem qu’il faut aller pour trouver le salut, mais à Jésus, en 
Galilée. Grâce à sa présence, de grandes foules viennent de partout : de la Galilée et de la 
Décapole, de Jérusalem et de la Judée, et d’au-delà du Jourdain (Mt 4,25). La présence de 
Jésus attire du monde, même des gens des territoires païens (Décapole et d’au-delà du 
Jourdain). Tous viennent à lui et le suivent. Il fait vraiment de cette région la « Galilée des 
nations ». La Galilée est au départ et au terme de la mission de Jésus : il y commence sa 
mission (Mt 4,12-17), il s’y manifeste après sa résurrection et envoie ses disciples en mission 
(Mt 28,16-20). Elle est pour Matthieu un lieu théologique où Dieu manifeste son dessein pour 
le salut des hommes à travers son fils bien aimé, Jésus. 
Jésus appelle ses premiers disciples à peine sa mission commencée : Matthieu le montre 
ainsi, en compagnie dès le commencement79 . Matthieu nomme Simon, et ensuite André 
comme étant le frère de Simon (v. 18) : ei=den du,o avdelfou,j( Si,mwna to.n lego,menon Pe,tron 
kai. VAndre,an to.n avdelfo.n auvtou/ (il vit deux frères : Simon appelé Pierre et son frère André). 
Pourquoi dit-il encore qu’André est le frère de Simon, alors qu’il a précisé dès le début que 
Jésus vit deux frères ? Cette présentation de Simon et André montre que Matthieu veut 
insister sur leur lien, leur fratrie. Par deux fois, il emploie le terme frère – deux frères, puis 
son frère – dans le même verset. 
Simon, le premier cité, est aussi appelé Pierre (Pe,tron). Matthieu précise ainsi, dès le 
début, qui est le Simon que Jésus appelle. En effet, on trouve aussi parmi les Douze un autre 
Simon, appelé Simon le Zélote (Mt 10,4). Il y a un Simon parmi les frères du Seigneur 
(Mt 13,55). Jésus est allé chez un certain Simon le lépreux (Mt 26,6). Il y a encore Simon de 
Cyrène qui fut réquisitionné pour aider Jésus à porter sa croix (Mt 27,32). L’évangile cite 
donc plusieurs Simon. Matthieu a certainement pensé qu’il y avait un risque de confusion de 
personnes portant ce nom. Il a ajouté, appelé Pierre (to.n lego,menon Pe,tron) pour l’éviter. 
Simon, « appelé Pierre », est celui à qui Jésus adressera une béatitude : « Heureux es-tu, 
Simon fils de Jonas » (Mt 16,17). Il s’agit de Simon le chef des apôtres. Jésus lui demande 
                                                          
77 Cette prophétie concerne Is 8,23-9,1. 
78 Cf. Ghislain LAFONT, Jésus, p. 37. 
79 Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon Matthieu (Commentaire du Nouveau Testament I), Neuchâtel, 
Delachaux et Niestlé, 19632, p. 49. 
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même son avis sur certaines choses (cf. Mt 17,25) : « Les rois de la terre, de qui perçoivent-ils 
taxes ou impôt ? »  Le même Simon prit la parole pour répondre à Jésus au nom des Douze à 
Césarée de Philippe (Mt 16,16). Son importance et sa place de responsable de la communauté 
des Douze et de tous les disciples sont assez établies dans l’évangile de Matthieu. En effet, en 
Mt 16,17-18, Jésus dira à Simon qu’il est la pierre sur laquelle il veut bâtir son Église.  
Simon et son frère André étaient des pêcheurs (h=san ga.r a`liei/j) de métier80 : ils en 
vivaient. Jésus les appelle pendant qu’ils étaient en pleine activité (ba,llontaj avmfi,blhstron). 
L’avmfi,blhstron est, selon Bonnard81, un petit filet qui se jette à deux : son utilisation requiert 
un travail d’équipe. Plus tard, Jésus enverra ensemble le groupe des Douze (Mt 10,1-4) en 
mission. L’œuvre à laquelle Jésus les appelle n’est pas un ministère individuel. Elle est 
commune et commande un esprit de collaboration. Déjà, leur métier de pêcheurs (jeter le filet 
à deux) les a préparés à leur fonction de disciples (pêcheurs d’hommes). 
Jésus les appelle, parce qu’il les a vus (ei=den). Il s’adresse directement aux deux frères : 
kai. le,gei auvtoi/j( Deu/te ovpi,sw mou( kai. poih,sw u`ma/j a`liei/j avnqrw,pwn. Il leur ordonne de le 
suivre en leur faisant une promesse. Il ne s’agit pas de recruter des gens, du personnel pour un 
quelconque service, fût-il même apostolique82. Car, être disciple n’est pas un métier qu’on 
choisit librement d’apprendre pour gagner plus tard sa vie. Jésus demande avant tout de le 
suivre sans inviter à exercer un travail précis. Ici, le verbe voir exprime une attitude 
particulière de Jésus, celle de son amour et de son choix pour ces deux frères. Ce regard va 
au-delà du simple geste physique, pour embrasser et pénétrer tout ce qu’il observe afin d’en 
faire l’objet de sa préférence. Ceux qu’il appelle font l’objet d’une attention particulière, et ils 
lui seront désormais familiers. 
En employant deu/te ovpi,sw mou, Matthieu ne manque pas d’insérer quelque sémitisme 
dans son écrit. Cette expression est l’équivalent du verbe suivre (avkolouqe,w) qu’on retrouve 
d’ailleurs aux v. 20 et 22) Il signifie la même chose. Jésus les invite à venir à sa suite avec 
l’intention de faire d’eux des pêcheurs d’hommes. Cette intention est soulignée par l’emploi 
de kai, et du futur (poih,sw)83. Cela signifie que c’est Jésus qui fait les pêcheurs d’hommes. Il 
veut transformer ceux qu’il appelle afin qu’ils correspondent à la mission qu’ils vont partager 
avec lui. Ceux qui acceptent de le suivre doivent se laisser façonner par lui et assumer 
pleinement le sens de la deuxième partie de sa phrase : « et je ferai de vous des pêcheurs 
                                                          
80 Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon Matthieu, p. 49. 
81 Cf. Ibid., p. 50. 
82 Cf. Lucien DALOZ, Le Règne des cieux s’est approché. Une lecture spirituelle de Matthieu, Bruges, DDB, 
1994, p. 38. 
83 Cf. Pierre BONNARD, op. cit., p. 50. 
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d’hommes (kai. poih,sw u`ma/j a`liei/j avnqrw,pwn) ». En commençant par leur demander de le 
suivre, Jésus indique par la même occasion la première attitude du disciple : celle de suivre le 
maître, de marcher dans ses pas. Le disciple doit faire dépendre toute son existence de celle de 
Jésus. Être des pêcheurs d’hommes est une mission spéciale que Jésus confie à ceux qu’il 
appelle de façon spéciale, car tous les disciples de Jésus ne l’assumeront pas. Les foules par 
exemple, ne seront pas appelées à devenir des pêcheurs d’hommes. C’est donc à une mission 
particulière que Jésus invite ceux qu’il appelle avec autorité sur les bords de la mer de 
Galilée84. 
Les deux frères, sans la moindre hésitation se mettent à suivre Jésus (v. 20) : oi `de. euvqe,wj 
avfe,ntej ta. di,ktua hvkolou,qhsan auvtw/| (Laissant aussitôt leurs filets, ils le suivirent)Å Ils 
abandonnent pour cela ce qui les faisait vivre, leurs filets. « Il s’agit bien d’une suite effective, 
physique85 », comme le montrent les épisodes des déplacements de Jésus avec ses disciples. 
Jésus invite les pêcheurs à se mettre à sa suite dans la dynamique de son ministère. Ils devront 
avec lui parcourir les régions de la Palestine et même ses environs afin que la Bonne Nouvelle 
et le Règne de Dieu parviennent à tous. L’appel de Jésus est provocant, il met en marche et 
entraîne un abandon, pour un engagement total à sa suite.  
Le second appel (v. 20-21) se passe toujours au bord de la mer de Galilée, mais à une 
certaine distance du premier : kai. proba.j evkei/qen (Avançant encore). Jésus répète son geste. 
Il voit encore deux frères, Jacques et Jean, les fils de Zébédée. Matthieu reprend ici presque la 
même présentation des frères. Il dit d’abord que Jésus voit deux autres frères (ei=den a;llouj 
du,o avdelfou,j), donne le nom de l’un d’eux en référence au nom du père, Jacques fils de 
Zébédée (Ia,kwbon to.n tou/ Zebedai,ou), ensuite il cite le second (Jean) en référence au premier 
(VIwa,nnhn to.n avdelfo.n auvtou/). Cette façon de faire n’est pas habituelle en milieu sémitique. 
En effet, les enfants sont nommés en référence au père ou à la patrie. Si Jacques et Jean sont 
tous deux fils de Zébédée, pourquoi Matthieu ne les présente-t-il pas tous les deux en 
référence au père, au lieu de dire « Jacques le fils de Zébédée et Jean son frère » ? En parlant 
ainsi, Matthieu veut mettre en relief les liens de ceux qui sont appelés comme il l’a fait pour 
les deux premiers. Le mot frère revient aussi deux fois dans un même verset (21). Jésus 
appelle une seconde paire de frères, mais cette fois-ci en présence de leur père (meta. 
Zebedai,ou tou/ patro.j auvtw/n). En insérant Zébédée, le père, dans le récit, Matthieu prépare la 
                                                          
84 Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon Matthieu, p. 50. 
85 Lucien DALOZ, Le Règne des cieux s’est approché, p. 37. 
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scène du départ des deux fils86. L’accent de l’abandon n’est plus mis sur les filets comme 
dans le premier appel, mais sur le père. 
Jacques et Jean sont appelés alors qu’ils arrangeaient leurs filets dans la barque. Ici, 
Matthieu ne donne pas de parole de Jésus. Peut-être ne voulait-il pas se répéter pour une 
question de style ? La réaction des fils de Zébédée (v. 22) fut la même que celle de Simon et 
André. Elle fut immédiate et affirmative : euvqe,wj...hvkolou,qhsan auvtw/| (aussitôt [...] ils le 
suivirent)Å Ils se mettent à sa suite en abandonnant leur barque, mais surtout leur père. La 
rupture dans ce second appel est plus grande. Elle concerne celui qui représente l’ensemble de 
la famille que Jacques et Jean laissent pour la compagnie de Jésus. L’attachement à Jésus 
requiert une totale disponibilité, qui entraîne parfois des ruptures de liens familiaux, des 
séparations importantes et coûteuses. La barque – un des moyens de pêche – représente le 
métier, tout comme les filets l’ont été dans la première scène. 
 
 
3. Lc 5,1-11 
 
L’évangile de Luc rapporte la pêche miraculeuse au cours de laquelle Simon a été appelé. 
Cet événement fut l’occasion pour d’autres personnes, comme les fils de Zébédée, de 
commencer à suivre Jésus. Ce miracle va faire naître une petite communauté de disciples de 
Jésus, qui l’accompagnera partout dans ses tournées. 
3.1. Place du récit 
Le récit de la pêche miraculeuse se situe dans l’ensemble de l’activité de Jésus en Galilée 
(4,14 – 9,50), plus précisément dans la section sur les controverses et miracles (4,31 – 6,11)87. 
L’appel de Simon et de ses compagnons vient juste après le départ de Jésus de Capharnaüm 
(4,42-44), où il s’était établi lorsque les gens de Nazareth refusèrent de croire en ses paroles. 
Face à la colère de ses compatriotes (4,28-29), Jésus ne se décourage pas. Il se retire d’abord à 
Capharnaüm (4,30-31) où il enseigne et accomplit des actes de puissance (Lc 4,31-37). Il y 
guérit même la belle-mère de Simon (4,38-41). Mais il partira de Capharnaüm quelque temps 
après, afin d’étendre l’annonce de la Bonne Nouvelle du Règne de Dieu aux autres villes 
(4,43). L’appel des premiers disciples peut être vu comme la nécessité pour Jésus d’étendre le 
                                                          
86 Cf. Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 144. 
87 Cf. Daniel MARGUERAT, « L’Évangile selon Luc », dans Introduction au Nouveau Testament, p, 108-110. 
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Royaume dans l’espace 88 . Il le dit clairement en Lc 4,43 : kai. tai/j e`te,raij po,lesin 
euvaggeli,sasqai, me dei/ th.n basilei,an tou/ qeou/ (Aux autres villes aussi il me faut annoncer la 
bonne nouvelle du Règne de Dieu). Il traduit cela dans les faits, en s’associant des gens, non 
seulement pour signifier cette extension, mais surtout pour que ces derniers y participent. 
Jésus s’adresse à Simon (5,10) dans le cadre de l’accomplissement de cette tâche, pour 
laquelle il a été envoyé. Les paroles de Jésus vont susciter le départ de Simon et de ses 
compagnons à sa suite. Jusque là, Jésus a mené sa mission tout seul, mais à partir de 
l’annonce de sa tournée, il sera en compagnie des foules et de ceux qu’il appelle à le suivre. 
Jésus poursuit ses tournées lorsqu’il rencontre un lépreux, qu’il guérit à sa demande (5,12-
16). Cet épisode présente « une nouvelle figure des destinataires du salut89», le lépreux. 
L’avènement du Règne de Dieu s’étend à tous les hommes, de toutes conditions. La 
séparation du pur et de l’impur, que fondait la religion juive, cède la place en la foi à la 
miséricorde de Dieu, exprimée par les gestes de guérison de Jésus. L’appel de Simon et la 
guérison du lépreux marquent ainsi à la fois l’annonce et la réalisation du Royaume de Dieu. 
Cependant, l’épisode de la pêche miraculeuse (5,1-11) est bien distinct de la scène du 
départ de Jésus de Capharnaüm (4,42-44) et de celle de la guérison du lépreux (5,12-16). 
Jésus ne se trouve pas au même endroit dans ces trois épisodes. Après Capharnaüm, Jésus va 
prêcher dans les synagogues de Judée. Il appelle Simon au bord du lac. La guérison du 
lépreux a lieu dans une ville lors des voyages programmés de Jésus90. Les personnages ne 
sont pas les mêmes dans ces épisodes. En effet, la pêche miraculeuse n’a pas que les foules et 
les malades comme personnages. Il y a Jésus, Simon et ses compagnons de pêche. Les actions 
de Jésus sont différentes : il passe de la prédication à un enseignement et à un appel, puis à 
une guérison. Ces changements montrent que notre récit est une unité littéraire distincte de 
celles qui l’encadrent. 
Le récit de la pêche miraculeuse part donc de 5,1 – introduction avec une brève 
information sur le succès de Jésus comme en 4,14-15.22.32.37 – et se conclut avec le départ 
des pêcheurs à la suite de Jésus (5,11) : avfe,ntej pa,nta hvkolou,qhsan auvtw/| (laissant tout, ils le 
suivirent). Selon Bovon, Luc utilise les formules evge,neto (evge,neto de, : il arriva, ou kai, 
evge,neto : Alors il arriva) pour diviser son texte à une époque où la ponctuation n’était pas très 
utilisée. Cet usage se trouve en 5,1.12.17, où ces formules marquent chaque fois 
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89 Ibid., p. 70. 




l’introduction d’un autre récit. C’est d’ailleurs pour cela que le Ρ75 a kai, evge,neto, qui semble 
être beaucoup plus utilisé par Luc91 pour harmoniser ce récit avec ceux qui le suivent. Mais il 
faut maintenir evge,neto de, puisque Luc emploie les deux expressions comme le confirment 1,8 
et 3,21.  
3.2. Structure 
En tenant compte des différentes actions qui se dégagent du texte, nous pouvons retenir le 
plan suivant92 : 
v.1-3 : scène de prédication 
v. 4-9 : pêche miraculeuse 
v. 10-11 : vocation de Pierre. 
Cette segmentation laisse apparaître trois grandes actions autour desquelles peut se bâtir le 
récit : la prédication de Jésus, la pêche, et le départ de Simon et de ses compagnons à la suite 
de Jésus. En effet, la première partie (v. 1-3), tout en situant le cadre géographique de tout le 
récit (v. 1b), décrit l’action de prédication de Jésus avec son environnement. Une foule se 
presse autour de lui pour l’écouter. Celui-ci, voyant deux barques amarrées, monta dans celle 
de Simon et se mit à enseigner les foules93. La seconde scène (v. 4-9) relate un dialogue de 
Jésus avec Simon qui aboutit à la pêche miraculeuse. Face à ce miracle, Simon et ses 
compagnons décident de suivre Jésus (v. 10-11). Cette scène constitue la troisième partie. Elle 
met en relief l’effroi des pêcheurs devant la grandeur du miracle et la parole rassurante de 
Jésus à Simon, qui le conduit ainsi que ses compagnons à le suivre. 
3.3. Interprétation 
Les foules accourent à Jésus (5,1) dans le cadre de l’annonce de la Bonne Nouvelle. Il leur 
répond : evdi,dasken tou.j o;clouj (il enseignait les foules). Elles sont comme assoiffées de la 
parole de Dieu. Cela peut expliquer le fait qu’elles le pressent ou le serre de près (evpikei/sqai 
auvtw/|). Les gens veulent écouter la parole de Dieu : kai. avkou,ein to.n lo,gon tou/ qeou/ (pour 
entendre la parole de Dieu). Il s’agit de celle qui sort de la bouche de Jésus. Elle est attirante 
et puissante. Elle opère des prodiges comme cette grande prise de poissons (5,4-6). Simon et 
ses compagnons se mettent en mouvement après l’avoir entendu (5,10-11). Mais Jésus 
                                                          
91 Cf. François BOVON, L’Évangile selon saint Luc (1,1-9,50) (Commentaire du Nouveau Testament IIIa), 
Genève, Labor et Fides, 1991, p. 223. 
92 Nous partageons la structure que propose Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 170. 
93 Cf. Aloïs STÖGER, L’Évangile selon saint Luc (Parole et prière), Paris, Desclée, 1968, p. 152. 
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n’enseigne ni ne prêche sa propre parole, il agit comme un envoyé (cf. 4,13). Ce qu’il fait 
n’est rien d’autre que l’action de celui qui l’a envoyé : Dieu s’exprime ainsi à travers lui94.  
Jésus a manifesté beaucoup d’intérêt pour la parole de Dieu, qu’il considère comme une 
semence qui doit grandir (8,11). Cette parole doit être semée, pour qu’elle pousse, et qu’elle 
progresse. Ses frères sont ceux qui écoutent cette parole (8,21) et ceux qui l’observent sont 
des bienheureux (11,28). À la suite de Jésus, la communauté naissante et la tradition 
apostolique feront de l’annonce de cette parole de Dieu une priorité. Pour justifier le choix des 
Sept « diacres », Pierre et les Douze ont clairement dit qu’ils avaient besoin d’autres 
personnes qui se consacreraient aux questions matérielles, afin qu’eux ne délaissent pas la 
parole de Dieu (Ac 6,2)95. Comme Jésus, des milliers d’hommes et de femmes consacrent 
encore aujourd’hui beaucoup de temps à l’annonce et à l’écoute de la parole de Dieu. Elle 
continue de retentir dans l’Église, comme autrefois dans l’ancienne alliance, comme message 
de salut pour tous les hommes96. Son importance et sa valeur sont toujours réaffirmées à 
travers des études et donnent même lieu à des célébrations particulières à certains endroits. 
Les v. 1-2 préparent le v. 3 : Jésus est débout (v. 1) et il ne commence son enseignement 
que lorsqu’il est assis dans l’une des deux barques (v. 3) décrites au v. 2. Il y a ici une astuce 
narrative pour créer la nécessité de s’asseoir97. Luc ne pouvait pas envisager Jésus debout 
dans une pirogue, enseignant pendant longtemps. La position assise est la plus correcte dans 
une telle circonstance98. Tant que Jésus est debout au bord du lac, la foule le pressera, il ne 
pourra pas leur communiquer la parole de Dieu. Il faut un cadre propice pour l’enseignement 
et l’écoute de cette parole. Jésus prend le temps d’instruire, en s’asseyant dans une barque et 
en s’éloignant un peu des gens (v. 3) : hvrw,thsen auvto.n avpo. th/j gh/j evpanagagei/n ovli,gon, 
kaqi,saj de. evk tou/ ploi,ou evdi,dasken tou.j o;clouj (il demanda à celui-ci de s’avancer un peu, 
puis il s’assit, de la barque, il enseignait les foules). La barque sur le lac offre ainsi un espace 
plus satisfaisant à l’enseignement. Le fait de s’asseoir pour enseigner est significatif. Jésus se 
comporte comme un bon rabbi ou un prédicateur juif qui ne reste pas debout pour instruire. 
L’attitude de Jésus fait penser à l’apôtre Paul – même si celui-ci était debout – qui, face à la 
menace de la foule qui le pressait, utilise les marches du Temple pour adresser la parole aux 
gens (Ac 21,35-36.40). L’importance de la parole de Dieu, et même l’urgence de la faire 
connaître, amène Jésus à lever l’obstacle de la proximité de la foule pour la transmettre. Quel 
                                                          
94 Cf. François BOVON, L’Évangile selon saint Luc, p. 224. 
95 Cf. Hugues COUSIN, L’Évangile de Luc. Commentaire pastoral (Commentaires), Paris, Centurion, 1993, p. 74. 
96 Cf. François BOVON, op. cit., p. 224. 
97 Cf. Ibid., p. 225. 
98 Cf. Ibid. 
36 
 
que soit l’obstacle qui se dresse devant lui, il ne se dérobe pas à sa mission. Il trouve les 
moyens de la mener à bien. 
Le regard de Jésus ne se porte pas sur la foule qui l’écrase, mais sur les deux barques qui 
sont sur le rivage. Certains manuscrits emploient le diminutif ploiari/on, et ont ainsi du,o 
ploiari/a pour désigner les barques. C’est la leçon difficile certes, mais la même expression 
du,o ploi/a se retrouve chez Luc (9,32). Il met volontiers l’adjectif numéral avant le substantif, 
simplement pour préciser qu’il y a deux barques. En disant qu’il y avait deux barques, Luc 
prépare la scène de 5,7 où l’on voit une deuxième barque entrer en action. Le choix de Jésus 
se porte sur la barque de Simon. Mais pourquoi celle de Simon ? Selon Luc, Jésus le 
connaissait, car lors de son séjour à Capharnaüm, il a été l’hôte de ce dernier (Lc 4,38-41). 
Simon a déjà fait l’expérience de la puissance de Jésus lorsqu’il guérit sa belle-mère99. Jésus 
lui avait rendu service en guérissant sa belle-mère, il doit maintenant, à son tour, se rendre 
disponible pour le maître. Il a accueilli Jésus dans sa maison pour un acte de guérison, mais 
ici, c’est dans sa barque qu’il le reçoit pour un enseignement et pour un miracle, puis pour 
recevoir sa vocation de pêcheur d’hommes. 
Jésus peut utiliser la barque de Simon, puisque la pêche est terminée (v. 2) : oi` de. a`liei/j 
avpV auvtw/n avpoba,ntej e;plunon ta. di,ktua (les pêcheurs qui en étaient descendus lavaient leurs 
filets). Le lavage de filets marque la fin de la pêche. Avant de regagner leur domicile, les 
pêcheurs débarrassent leurs filets de tout ce qui a pu s’y accrocher dans l’eau. Simon le 
confirme : e=pista,ta( diV o[lhj nukto.j kopia,santej ouvde.n evla,bomen (Maître, nous avons pêché 
toute la nuit sans rien prendre). 
La fin de l’enseignement de Jésus ouvre l’épisode de la pêche miraculeuse (v. 4) : w`j de. 
evpau,sato lalw/n( ei=pen pro.j to.n Si,mwna( VEpana,gage eivj to. ba,qoj kai. cala,sate ta. di,ktua 
u`mw/n eivj a;gran (Quand il eut fini de parler, il dit à Simon : Avance en eau profonde, et jetez 
vos filets pour prendre du poisson)Å Jésus a fini de s’adresser à la foule, qui passe désormais à 
l’arrière-plan du récit. Elle n’apparaît même plus dans le reste de la narration, et l’on ne saura 
jamais quelle a été sa réaction face au miracle. Avait-elle été congédiée avant que Jésus ne 
demande à Simon d’avancer en eau profonde ? Sa présence n’est plus signalée de quelque 
manière que ce soit. Jésus s’intéresse maintenant à Simon, qui lui, est resté jusque là discret 
dans le récit. Simon est comme désormais mis en relief, au premier plan, au-dessus de la foule 
et de ses compagnons. Il devait se trouver à côté de Jésus, dans la barque pendant qu’il 
enseignait, puisqu’il est le propriétaire de la barque. Le narrateur exprime cela en donnant son 
                                                          
99 Cf. Aloïs STÖGER, L’Évangile selon saint Luc, p. 152. 
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nom propre 100 . Jésus demande d’abord à Simon d’avancer (ei=pen pro.j to.n Si,mwna( 
VEpana,gage eivj to. ba,qoj), puis il précise l’objectif (kai. cala,sate ta. di,ktua u`mw/n eivj a;gran). 
Selon le deuxième ordre, Jésus parle à plusieurs personnes, puisque le verbe est à l’impératif 
pluriel (cala,sate). Il y a un passage du singulier au pluriel qui manifeste un changement 
d’interlocuteur. Toute l’équipe de Simon est concernée par l’ordre de retourner à la pêche101. 
Simon, comme responsable, devait donner peut être seulement l’ordre de faire avancer la 
barque. 
Un dialogue s’établit entre Jésus et Simon par la réponse de ce dernier (v. 5). Malgré la 
pêche infructueuse de la nuit, Simon accepte une nouvelle fois de jeter les filets sur l’ordre de 
Jésus. Cela est surprenant de la part d’un pêcheur professionnel, qui sait que la pêche se passe 
généralement de nuit, dans le calme, et non à côté d’une foule grouillante (cf. v. 1, si elle est 
encore présente). Dans sa réponse à Jésus, il ne relève pas ces obstacles, mais il parle 
seulement de la fatigue, qui est aussi un argument solide pour ne pas retourner sur l’eau. Dès 
lors, Simon peut paraître hésitant, car la situation ne semble pas favorable à la pêche. 
Cependant, il réagit déjà comme un disciple, en décidant de dépasser cet obstacle pour obéir à 
l’ordre de Jésus (evpi. de. tw/| r`h,mati, sou cala,sw ta. di,ktua : mais, sur ta parole, je vais jeter 
les filets). Comme propriétaire, il n’avait pas d’ordre à recevoir, c’est plutôt lui qui en 
donnait. Or, c’est le contraire ici. L’attitude de Simon peut révéler deux choses importantes : 
d’une part, la parole de Jésus s’impose comme compétente en matière de pêche, et d’autre 
part, Simon fait totalement confiance à Jésus102. En effet, l’épisode de la guérison de la belle-
mère de Simon (Lc 4,38-41) lui a permis déjà de faire l’expérience de l’efficacité de la parole 
de Jésus. Il lui fait donc confiance malgré les conditions peu favorables à la pêche. Il sait que 
sa parole possède un pouvoir, et qu’elle peut réaliser ce que les forces humaines ne sauraient 
obtenir103. Cette confiance totale illustre, selon L’Éplattenier, l’acte de croire, même si Luc 
n’emploie pas le verbe « croire » dans sa narration104 . L’obéissance de Simon peut être 
comparée à celle de personnages bibliques comme Abraham, dont la foi exprimée par son 
obéissance à l’ordre du Seigneur est toujours citée en exemple. 
Simon interpelle Jésus en disant evpista,ta. C’est une particularité de Luc. VEpista,th  
signifie maître ou chef, celui qui commande (qui a autorité). Selon Luc, ce terme est utilisé à 
plusieurs reprises par les disciples pour s’adresser à Jésus, comme à leur maître (8,24 ; 8,45 ; 
                                                          
100 Cf. Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 172. 
101 Cf. Hugues COUSIN, L’Évangile de Luc, p. 74. 
102 Cf. Charles L’ÉPLATTENIER, Lecture de l’évangile de Luc, p. 69. 
103 Cf. Aloïs STÖGER, L’Évangile selon saint Luc, p. 153. 
104 Cf. Charles L’ÉPLATTENIER, op. cit., p. 69. 
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9,33 ; 9,49 ; 17,13)105. Ce titre correspond à celui de rabbi – enseignant – qu’on trouve dans 
les autres évangiles (Mc 9,5). Simon, en employant ce titre, reconnaît d’une certaine manière 
que Jésus est son maître. Il a dans ce sens autorité sur lui, le propriétaire de la barque. Il lui 
obéit et lui exprime ainsi sa foi, car Jésus n’est pas un simple chef qui donne des ordres à 
exécuter, mais celui dont les paroles sont digne de foi : evpi. de. tw/| r`h,mati, sou cala,sw ta. 
di,ktua : sur ta parole, je vais jeter les filets)106. 
Simon accepte de reprendre la pêche avec ses compagnons (v. 6a : kai. tou/to poih,santej 
(Et ils le firent). Sa foi ne sera pas déçue, car ils prirent beaucoup de poissons (v. 6b)  au point 
que les filets risquaient même de se rompre (v. 6c : dierrh,sseto de. ta. di,ktua auvtw/n)107. Ils 
doivent faire appel aux compagnons de l’autre barque pour les aider (v. 7a : kai. kate,neusan 
toi/j meto,coij evn tw/| e`te,rw| ploi,w| tou/ evlqo,ntaj sullabe,sqai auvtoi/j : Ils firent signe à leurs 
camarades de l’autre barque de venir les aider). Cet appel s’est fait par un signe (kate,neusan) 
muet108, pour éviter de compromettre l’opération. Les poissons sont en effet très sensibles aux 
bruits. Le moindre son pouvait les amener à se débattre, et les filets déjà trop chargés 
couraient le risque de céder facilement. La présence de cette deuxième barque pour retirer les 
poissons pêchés accentue la grandeur du miracle. La prise est tellement abondante qu’une 
seule barque ne suffit pas à contenir les poissons. En disant que les barques étaient remplies 
au point qu’elles s’enfonçaient (v. 7b : kai. e;plhsan avmfo,tera ta. ploi/a w[ste buqi,zesqai 
auvta,), Luc ne fait que renforcer la grandeur du miracle déjà évoquée. Ce coup de filet 
prodigieux manifeste l’action de Dieu à l’égard de celui qui croit en lui. Ici, Jésus a parlé et 
Simon a obéi. Il a cru en la parole de Jésus, et voilà qu’elle réalise des merveilles pour lui. 
Abraham aussi, malgré son âge avancé, avait cru en Dieu, en la promesse d’une descendance 
nombreuse (Gn 15,5). Il n’a pas été déçu, car il eut un fils dans sa vieillesse (Gn 21,1-2). 
Marie, comme Abraham, a cru en la parole de Dieu (Lc 1,38). Elle n’avait pas connu 
d’homme, mais Dieu lui a donné de concevoir (Lc 1,35). Celui qui peut combler au-delà de 
tout, c’est Dieu manifesté en Jésus. Par ces nombreux poissons, il fait oublier la fatigue de la 
nuit infructueuse. Il donne ainsi à la foi de Simon l’appui d’un signe, bien que celui-ci ne l’ait 
pas demandé. La parole de Jésus montre sa puissance à celui, qui plus tard, sera chargé de 
veiller sur elle et d’aider ses frères à l’annoncer à toutes les nations. Après la guérison de sa 
belle-mère, Simon fait pour la seconde fois l’expérience de la puissance de Jésus, non sans lui 
                                                          
105 Cf. Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 175. 
106 Cf. François BOVON, L’Évangile selon saint Luc, p. 226. 
107 Cf. Aloïs STÖGER, L’Évangile selon saint Luc, p. 153. 
108 Cf. Hugues COUSIN, L’Évangile de Luc, p. 75. François BOVON, op. cit., p. 226, précise qu’il s’agit d’un 
signe muet de la tête. Mais cette précision – de la tête – n’est pas justifiée.   
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avoir exprimé sa totale confiance. Sa réaction face au miracle n’est que celle d’un croyant, 
d’un disciple de Jésus : il se jette aux pieds de Jésus et le supplie. 
Le recours à d’autres compagnons pour tirer les filets plein de poissons montre que la 
pêche est un travail d’équipe. Simon ne devait pas être seul dans sa barque, même si le texte 
ne nomme pas explicitement d’autres personnes. En effet, la pratique de la pêche dans cette 
région consiste à encercler les poissons avec des filets longs, parfois de plusieurs dizaines de 
mètres109. Ensuite, les filets sont remontés avec prudence pour ne pas les endommager et pour 
ne pas perdre les poissons. C’est une pratique assez délicate qui a besoin de plusieurs 
personnes, car les mouvements pour sortir les poissons de l’eau ont besoin d’être bien 
synchronisés. La méthode de travail de ceux qui vont suivre Jésus (v. 11) anticipe déjà leur 
mission d’apôtres. 
Comme tout vrai miracle, la prise extraordinaire de poissons provoque une réaction. Face 
à la profusion de poissons, Simon-Pierre et tous ceux qui étaient avec lui sont pris d’effroi 
(v. 9). La réaction des témoins de la pêche miraculeuse est la même que chez ceux du premier 
exorcisme de Jésus (Lc 4,36). Luc emploie le même mot pour traduire les deux réactions : 
qa,mboj (effroi)110. L’« effroi » va au-delà du simple étonnement. Il est à la fois l’étonnement, 
la crainte et la joie, un mélange d’émotions suscitées par la présence de quelque chose qui 
nous dépasse. Il s’agit de la crainte religieuse, thème cher à Luc111. Seul l’effroi de Simon-
Pierre est décrit plus en détail ; les autres pêcheurs ne semblent pas intéresser le narrateur. 
Pris d’effroi, Simon-Pierre tombe aux genoux de Jésus (v. 8). Il ne peut rester indifférent 
face au succès inattendu de cette pêche. Le texte ne dit pas où cela s’est passé : dans la barque 
ou à terre ? Il ne dit pas si les pêcheurs ont amarré ou pas. Mais, pour des raisons pratiques, il 
est possible que la scène se passe après le débarquement. Simon-Pierre vient de vivre 
l’expérience du miracle, de la puissance divine agissant en Jésus. Sa réaction est pareille à 
celle d’Isaïe (Es 6,5-6), qui devant la manifestation du Dieu saint, confesse son péché. En 
effet, Simon-Pierre se jette aux genoux de Jésus et confesse qu’il est un pécheur, et demande à 
Jésus de s’éloigner de lui. En fait, cette manifestation de Dieu à travers ce miracle a suscité en 
lui la prise de conscience de son état de pécheur, de son indignité et surtout la crainte de 
Dieu112. Le fait de tomber aux pieds de Jésus est une attitude d’abaissement et d’adoration 
face au divin. Il exprime la crainte sacrée, « car l’apparition du divin fait éclater au grand jour 
                                                          
109 Cf. François BOVON, L’Évangile selon saint Luc, p. 226. 
110 Cf. Charles L’ÉPLATTENIER, Lecture de l’évangile de Luc, p. 69. 
111 Cf. François BOVON, op. cit., p. 227. 
112 Cf. Aloïs STÖGER, L’Évangile selon saint Luc, p. 154. 
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l’état de péché et devient menace de perdition113 ». On comprend dès lors la parole rassurante 
de Jésus à Simon (v. 10b) : mh. fobou/ (Sois sans crainte).  
La réaction de Simon souligne « qu’il voit en Jésus une manifestation, une épiphanie de 
Dieu114 ». C’est pourquoi il se jette à ses pieds, le suppliant, mais surtout, il passe du titre de 
evpista,th  (v. 5) à celui de ku,rio  (v. 8). Le titre de « Seigneur » qu’il donne à Jésus achève 
de traduire son état de disciple, de fidèle. Il a fait penser à certains que ce récit est post-pascal. 
Mais les deux titres  – evpista,th  et ku,rio  – ne révèlent-ils pas simplement comment Simon-
Pierre perçoit Jésus ? Le deuxième signe qu’il vient de vivre après celui de la guérison a 
certainement achevé de le convaincre. Jésus se présente désormais comme Dieu pour lui. En 
disant, « Éloigne-toi de moi car je suis un homme pécheur », Simon-Pierre ne veut pas 
forcément mettre une distance entre lui et Jésus. Il ne veut pas rompre avec lui, mais il 
exprime son état et ses limites humaines face à la sainteté de celui qui avait pris place auprès 
de lui dans sa barque. Son indignité ne saurait s’accommoder avec la pureté de Jésus, le saint 
de Dieu115. Il demande la clémence pour ce qu’il est face à ce qui vient de se réaliser pour lui. 
Il ne faut pas voir dans le « car je suis un pécheur » l’aveu d’une culpabilité particulière, 
puisque comme certains grands prophètes – Moïse, Isaïe – il reçoit par ce miracle la grâce 
d’une révélation116.  
Au v. 8, Luc ajoute le nom de Pierre à celui qu’il a appelé jusque-là Simon. Dans 
l’épisode de l’institution des Douze (6,14), il le désigne par le double nom : « Simon auquel il 
donna le nom de Pierre ». Certains manuscrits ont Simon à la place de Simon-Pierre. Selon 
eux le nom Pierre aurait été introduit par d’autres témoins en relation avec Jn 21,1-14. Mais il 
faut noter que dans le but de lier le changement de nom du disciple à sa vocation, Luc a pu 
introduire lui-même ici le double nom Simon-Pierre, comme il aime à le nommer dans les 
Actes117. Le fait que Luc introduise déjà ici ce double nom, que Jésus va donner au premier 
des Douze (6,14), est une manière pour lui de signifier qu’il s’agira de la fonction ecclésiale 
de Simon dans la suite. 
La narration ne relève la présence des fils de Zébédée – Jacques et Jean – qu’au v. 10. 
Jusque-là, ils ne sont que de simples figurants, même si Simon-Pierre les a sollicités pour tirer 
les filets. Ils font partie de ceux qui ont été saisis d’effroi : o`moi,wj de. kai. VIa,kwbon kai. 
VIwa,nnhn ui`ou.j Zebedai,ou( oi] h=san koinwnoi. tw/| Si,mwni (de même Jacques et Jean, fils de 
                                                          
113 François BOVON, L’Évangile selon saint Luc, p. 227. 
114 Aloïs STÖGER, L’Évangile selon saint Luc, p. 154. 
115 Cf. Charles L’ÉPLATTENIER, Lecture de l’évangile de Luc, p. 69. 
116 Cf. François BOVON, op. cit., p. 227. 
117 Cf. Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 180. 
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Zébédée, qui étaient les compagnons de Simon)Å Ils devaient être les pêcheurs de l’autre 
barque, venus aider Simon. Ils forment avec Simon le trio qui sera témoin de deux autres 
signes de la puissance de Dieu (8,51 ; 9,28)118. En ne mentionnant que ces deux là aux côtés 
de Simon dans le présent épisode, tout comme dans celui de la guérison de la belle-mère, Luc 
ne préparait-il pas le terrain des autres scènes où les trois sont en compagnie de Jésus ? 
La réponse de Jésus à Simon-Pierre (v. 10) peut se diviser en deux parties. D’abord il le 
rassure : « Sois sans crainte », et ensuite il lui fait une promesse : avpo. tou/ nu/n avnqrw,pouj e;sh| 
zwgrw/n (désormais ce sont des hommes que tu auras à capturer). Comme à Zacharie (Lc 1,13) 
et à Marie (Lc 1,30), à qui l’ange du Seigneur communique ce que sera leur futur, Jésus 
indique à Simon ce que sera désormais son programme de vie. Il y a là une promesse et une 
prédiction. Le verbe zwgre,w veut dire prendre vivant. Simon-Pierre reçoit une mission 
permanente – exprimée par le participe du verbe (zwgrw/n) –, celle de ramener les hommes 
vivants à Dieu. Il s’agit de travailler comme Jésus au salut des âmes. Cette pêche miraculeuse 
n’est qu’anticipation de la prédication : Simon devra rassembler tous les hommes. Il est choisi 
comme porte flambeau de cette prédication, même si Jésus ne l’exprime pas ainsi 
ouvertement. Sa promesse à Simon joue sur l’allégorie de la pêche. En employant le verbe 
zwgre,w, « Luc réécrit cette promesse pour évacuer de la métaphore de la pêche son côté 
négatif 119», car il s’agit de « prendre vivant ».  
Dans tous les cas, le reste du récit montre que cette parole de Jésus a prouvé une fois 
encore son efficacité, car Simon et ses compagnons laissèrent tout pour suivre Jésus (v. 11) : 
kai. katagago,ntej ta. ploi/a evpi. th.n gh/n avfe,ntej pa,nta hvkolou,qhsan auvtw/| (Ramenant alors 
les barques à terre, laissant tout, ils le suivirent). La narration semble bien mettre en avant la 
compréhension et l’application de l’expression « Désormais, à partir de maintenant », 
puisqu’elle met en route les pêcheurs après la parole de Jésus. Il y a un effet d’immédiateté 
créé par le récit, même si le narrateur n’emploie aucun mot pour l’exprimer : avfe,ntej pa,nta 
(laissant tout). Faut-il entendre tout au sens de tout ce qu’ils possèdent ? Le contexte du récit 
laisse penser seulement à leurs instruments de pêche. Mais laisser tout pour suivre Jésus sera 
l’expression consacrée pour désigner la condition du disciple120. Dans ce sens, tout pourrait 
renfermer des choses au-delà du contexte immédiat. Si Simon-Pierre suit Jésus avec ses 
compagnons (v. 11) alors qu’il n’a adressé la parole qu’à lui seul (v. 10), c’est certainement 
                                                          
118 Cf. Hugues COUSIN, L’Évangile de Luc, p. 75. 
119 Cf. Ibid. 
120 Cf. Charles L’ÉPLATTENIER, Lecture de l’évangile de Luc, p. 70. 
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parce que le miracle et la parole constituaient pour eux aussi un appel121. Le message de Jésus 
semble avoir été compris par tous ceux qui l’ont entendu. La métaphore de la pêche qu’il a 
employée a été comprise par tous, et la pêche miraculeuse a surtout eu un effet. Cette grande 
prise a servi comme une parabole, désignant la prédication de la parole122. Ceux qui l’ont 
vécue et qui ont entendu les paroles de Jésus se sont sentis interpellés.  
 
 
4. Jn 1,35-51 
 
L’évangile de Jean rapporte l’histoire de la rencontre de Jésus avec ses premiers disciples. 
Il ne décrit pas des appels explicites (sauf pour Philippe). Mais son récit permet de voir 
comment certaines personnes sont venues à Jésus dès le commencement de son ministère, 
formant petit à petit une communauté autour de lui.  
4.1. Place du récit 
La rencontre de Jésus avec ses premiers disciples vient juste après le témoignage de Jean 
Baptiste (Jn 1,19-34)123. Elle a eu lieu le lendemain et au même endroit où se trouvait Jean 
(Jn 1,35). Après avoir présenté Jésus comme l’agneau de Dieu et celui qui a préexisté avant 
lui (Jn 1,29-34), Jean continue le lendemain dans la même ligne. L’expression th/| evpau,rion 
(Le lendemain) et le i;de o` avmno.j tou/ qeou/ (Voici l’agneau de Dieu) relient l’épisode de la 
rencontre des premiers disciples (Jn 1,35-51) et celui qui le précède (Jn 1,29-34)124 . Le 
message de Jean reste fondamentalement le même : témoigner de Jésus, l’agneau de Dieu. Il 
joue ainsi son rôle de précurseur. 
Ce titre – agneau de Dieu – qu’on trouve dans deux versets (1,29 ; 1,36) et que le Baptiste 
applique à Jésus est une marque johannique, qui présente Jésus avec un titre inhabituel125. Il 
ne faut pas y voir un rejet du titre traditionnel de Fils de Dieu qu’on retrouve chez les autres 
évangélistes, mais une autre manière de montrer le Messie, comme le préciseront les titres que 
                                                          
121 Cf. Hugues COUSIN, L’Évangile de Luc, p. 76. 
122 Cf. François BOVON, L’Évangile selon saint Luc. p. 228. 
123 Cf. Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 195. 
124 Cf. Henri VAN DEN BUSSCHE, Jean. Commentaire de l’Évangile spirituel (Bible et vie chrétienne), Bruges, 
DDB, 1967, p. 123. 
125 Cf. Charles Harold DODD, L’interprétation du quatrième évangile (Lectio Divina 82), Paris, Éd. du Cerf, 
1975, p. 376. 
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lui donnent les disciples (Jn 1,41.45.49). Jean donne l’impression de vouloir faire connaître au 
début de son évangile qui est véritablement Jésus. Il regroupe dans son premier chapitre 
plusieurs titres qu’il lui donne, offrant ainsi diverses informations sur l’envoyé de Dieu : le 
logos (1,1.14), Dieu (1,1.18), la vie et la lumière (1,4.5.9), Fils unique (1,14.18), Fils de Dieu 
(1,34), le Messie (1,41.45), roi d’Israël (1,49), Fils de l’homme (1,51)126. Ce concentré de 
titres montre bien que ce chapitre est le préambule à tout le quatrième évangile. Il prépare et 
fait comprendre à la fois le reste de l’évangile. Marcheselli127 n’a donc pas tort de lier Jn 21 au 
reste de l’évangile, mais surtout à Jn 1, dans sa recherche sur le rapport entre l’appendice et 
les autres chapitres johanniques.  
La manifestation de Jésus à Cana (2,1-12) suit notre péricope. Ce signe de Cana vient 
confirmer et réaliser ce que Jésus a dit du Fils de l’homme en 1,51 : o;yesqe to.n ouvrano.n 
avnew|go,ta kai. tou.j avgge,louj tou/ qeou/ avnabai,nontaj kai. katabai,nontaj evpi. to.n ui`o.n tou/ 
avnqrw,pou (vous verrez le ciel ouvert et les anges de Dieu monter et descendre au-dessus du 
Fils de l’homme)Å Le signe de Cana est une façon pour Jean de rendre visible les titres de 
Jésus, tout de suite, après les avoir évoqués. Ce qui est annoncé se réalise et se laisse voir. À 
travers Cana, Jésus offre à ceux qui viennent d’accepter de le suivre (1,35-51) de constater 
qu’ils n’ont pas eu tort, qu’il est vraiment l’envoyé de Dieu. De plus, Nathanaël qui doutait de 
l’origine nazaréenne du Messie de Dieu est citoyen de Cana selon Jn 21,2128. Pour lui, ce 
signe donne la preuve que Jésus est effectivement le Messie malgré son origine modeste. 
Celui qui se présente lui-même comme le Fils de l’homme (1,51) se manifeste en acte dans 
l’épisode de Cana. Notre texte confirme ainsi sa place dans le livre des signes au niveau de la 
structure de l’évangile de Jean129. Inclus dans la deuxième partie du préambule de l’évangile 
de Jean, les différents témoignages130 sont une introduction aux deux actes programmatiques 
de Jésus ; à savoir Cana (2,1-12) et la purification du Temple (2,13-22). 
Malgré les liens indéniables de notre texte avec son contexte, il garde tout de même une 
certaine distance avec les récits qui l’encadrent. Celui qui nous concerne se distingue 
nettement de celui qui le précède par la mention de « le lendemain » au début du v. 35. Les 
personnages sont nommés dans le récit des premiers disciples, alors qu’on ne sait pas à qui 
                                                          
126 Cf. Alain MARCHADOUR, L’Évangile de Jean. Commentaire pastoral (Commentaires), Paris, Centurion, 1972, 
p. 50. 
127 Cf. Maurizio MARCHESELLI, « Avete qualcosa da mangiare ? » Un pasto, Il risoto, La communità, Bologna, 
EDB, 2006. Cet auteur utilise la catégorie de la relecture pour montrer les rapports entre Jn 21 et le reste de 
l’évangile. 
128 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’Évangile selon Jean I (Parole de Dieu), Paris, Éd. du Seuil, 1987, p. 
204. 
129 Cf. Jean ZUMSTEIN, « L’Évangile selon Jean », dans Introduction au Nouveau Testament, p. 369-371. 
130 Cf. Charles Harold DODD, L’interprétation du quatrième évangile, p. 375. Pour lui, le chapitre 1 de Jean  
constitue le préambule et se divise en deux parties : le prologue (1,1-18) et le témoignage 1,19-51. 
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Jean s’adresse dans l’épisode de 1,29-34. Bien que le Baptiste continue de présenter Jésus 
dans notre récit, le contenu de celui-ci est différent du texte en amont (1,29-34) et même de 
celui qui le suit.  
Le récit des premiers disciples (1,35-51) débute par l’indication temporelle du v. 35 et se 
termine par les mots de Jésus au v. 51. La fin se justifie par le fait que l’épisode qui suit se 
déroule à Cana, alors que la rencontre de Jésus avec ses premiers disciples s’est déroulée à 
Béthanie, au-delà du Jourdain où Jean baptisait (1,28) et peut-être sur la route vers la Galilée 
(1,43). Le texte qui rapporte l’événement de Cana (2,1-12) commence au v. 1 par kai. th/| 
h`me,ra| th/| tri,th| (Or, le troisième jour). Il s’agit donc d’un autre jour que celui qui concerne le 
texte précédent, même si probablement ces épisodes sont successifs. Notre récit est compris 
entre la déclaration du Baptiste au v. 36 et celle de Jésus au v. 51131. Le précurseur présente 
Jésus au début du récit, et lui-même en fait autant à la fin. 
4.2. Structure 
L’épisode se déroule sur deux journées, qui laissent voir le Baptiste céder la place à Jésus. 
Ces deux journées comportent chacune deux rencontres. La première (1,35-42) concerne la 
rencontre de Jésus avec les deux disciples de Jean Baptiste et celle avec Simon. La seconde 
(1,43-51) relate la rencontre de Jésus avec Philippe, puis avec Nathanaël. Il s’agit de deux 
scènes qui se succèdent et dont chacune constitue un petit récit132. En tenant compte des deux 
journées, différentes rencontres rythment notre récit, dans lesquelles les interlocuteurs de 
Jésus changent à chaque fois. Cela est en faveur d’une structure à deux parties :  
1. Première journée : v. 35-42 
- v. 35-39 : rencontre de Jésus avec les deux disciples du Baptiste 
- v. 40-42 : rencontre de Jésus avec Simon 
2. Deuxième journée : v. 46-51 
- v. 43 : rencontre de Jésus avec Philippe 
- v. 44-51 : rencontre de Jésus avec Nathanaël 
4.3. Interprétation 
Deux disciples de Jean se mettent à la suite de Jésus (v. 36). Cette scène se déroule à 
Béthanie, au-delà du Jourdain où Jean baptisait (1,28). La phrase du v. 35 th/| evpau,rion pa,lin 
ei`sth,kei o` VIwa,nnhj (Le lendemain, Jean se trouvait de nouveau au même endroit) renvoie à 
                                                          
131 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’Évangile selon Jean I, p. 184. 
132 Cf. Ibid. 
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ce lieu. Jean met souvent ce lieu en lien avec le Baptiste (3,26 ; 10,40)133. Jésus mène ses 
activités en Galilée, au bord du lac, alors que Jean Baptiste fait du Jourdain le centre de son 
action (cf. Mt 3,6.13). Notre péricope (v. 35-51) donne l’occasion de voir le passage de 
témoin entre le Baptiste et Jésus (v. 37)134. Après avoir présenté Jésus, Jean s’efface. Dès lors, 
le reste du récit tourne autour de la personne de Jésus. Les autres acteurs, dans leurs 
différentes rencontres avec lui font aussi de cette narration un récit assez compact et unifié. 
Bien que les journées soient différentes, elles gardent des liens évidents, avec la mention 
d’André et de son frère Simon-Pierre (v. 40-42. 44). 
Les v. 35-37 présentent Jean Baptiste comme témoin du messie135. Dans son témoignage, 
entouré de deux de ses disciples, il fixe son regard sur Jésus avant de le leur présenter (v. 36) : 
kai. evmble,yaj tw/| VIhsou/ (Fixant son regard sur Jésus). Ce « regard » du Baptiste fait penser au 
voir de Jn 1,29. C’est un geste intense, qui va au-delà du voir simple. Jésus lui-même 
l’utilisera dans la suite du récit. Il tente de pénétrer le mystère de l’être, comme le confirment 
les paroles qui l’accompagnent136. Il s’agit ici d’un regard d’entente et de sympathie entre les 
deux 137 . Le départ des disciples du Baptiste vers Jésus traduit certainement les bonnes 
relations entre les deux. Sinon, comment peut-on expliquer le fait qu’ils abandonnent leur 
maître, avec qui ils avaient apparemment de bonnes relations, pour en suivre un autre dont on 
vient à peine de parler ? Jean fixait Jésus pendant qu’il marchait. L’auteur ne dit pas où il 
allait. Le départ des deux disciples derrière lui se situe aussi dans le contexte de son 
mouvement. Le Messie doit accomplir sa mission, il ne peut rester stable. 
Jean Baptiste présente Jésus à ses disciples en disant : i;de o` avmno.j tou/ qeou/ (Voici 
l’agneau de Dieu)Å Ce témoignage ressemble à celui du v. 29. Il désigne pour la deuxième 
fois Jésus comme l’agneau de Dieu. La répétition de ce titre dans le même chapitre 
(Jn 1,29.36) et le fait que les disciples de Jean quittent leur maître, après l’avoir entendu pour 
suivre Jésus, pourrait signifier que ce titre était évocateur dans la communauté du Baptiste. 
Mais ici, Jean n’ajoute pas o` ai;rwn th.n a`marti,an tou/ ko,smou (qui enlève le péché du 
monde)Å Il n’a pas l’intention de mettre en relief l’œuvre de Dieu qui s’accomplira par Jésus. 
Jean veut montrer la personne de Jésus présent à ses disciples. Ceux-ci l’ayant écouté se 
mettent à suivre Jésus, car ils le connaissent désormais. Les mots de Jean sont des paroles 
prophétiques, par l’effet qu’elles produisent. Il guide par ses paroles ses disciples vers Jésus, 
                                                          
133 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’Évangile selon Jean I, p. 164. 
134Cf. Maurizio MARCHESELLI, « Avete qualcosa da mangiare ? », p. 215. 
135 Cf. Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 199. 
136 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, op. cit., p. 186. 
137Cf. Henri VAN DEN BUSSCHE, Jean, p. 125. 
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même s’il ne leur dit pas explicitement de le suivre. Sa parole les a mis en route. L’attitude de 
Jean est marquée par un grand dépouillement de soi. Lui, un maître, reconnaît quelqu’un de 
plus grand que lui (1,19-34) et incite ses disciples à aller vers lui (1,36-37). Il est possible de 
dire avec Daloz que Jean a préparé la route à Jésus à travers les hommes et ses propres 
disciples qu’il a aidés à le reconnaître138. Les paroles de Jean ne provoquent pas qu’une 
simple curiosité dans ses disciples139.  
Deux disciples s’engagent vers Jésus (v. 37) : kai. hvkolou,qhsan tw/| VIhsou/ (et ils suivirent 
Jésus)Å Ce n’est pas Jésus qui prend l’initiative d’appeler les deux disciples de Jean, André et 
l’autre. Il est possible de voir dans leur adhésion à Jésus une décision personnelle, car Jean ne 
les a pas invités expressément à le suivre. Ils ont agi librement, comme le fait d’ailleurs tout 
appelé. Jean n’est que l’intermédiaire. Il représente la médiation humaine dans la rencontre de 
ses disciples avec Jésus. Mais ce dernier sait que ceux qui viennent à lui sont attirés par le 
Père. Il le dit clairement en Jn 6,44.65 (cf. Jn 17,6)140. C’est à Dieu, son Père que Jésus doit 
ses premiers disciples et ceux qui le suivront après, même s’il concrétise ces appels. Voyant 
les disciples venir à lui, Jésus leur pose une question (v. 38) : ti, zhtei/te (Que cherchez-
vous ?). Ce sont les premières paroles de Jésus dans l’évangile. En les donnant, l’évangéliste 
veut souligner que c’est Jésus lui-même qui adresse la parole décisive à son disciple. C’est 
peut-être ce qui justifie le fait que les deux disciples ne s’expriment qu’après l’avoir entendu. 
Le choix de ces premiers disciples revient ainsi au maître, même si ce sont eux qui sont venus 
à lui. Jésus a pleinement l’initiative du choix de ses disciples, comme il le dira lui-même 
(Jn 15,16)141. Il prend avec lui ceux qu’il veut, bien que les appelés aient à donner leur accord. 
Il le confirme en se retournant, non pas pour renvoyer ceux qui le suivent, mais pour les 
inviter à exprimer leurs intentions (v. 38, voire v. 39).  
Le récit de l’arrestation de Jésus mentionne une question semblable : 18,4.7. Là, Jésus 
s’adresse à ceux qui sont venus le chercher pour le conduire à la mort. Il emploie le pronom 
qui et non que. Les disciples cherchent quelque chose : demeurer avec Jésus, vivre et partager 
sa mission. Les soldats cherchent quelqu’un : pour faire de lui un prisonnier. Par sa question 
aux disciples de Jean, Jésus montre qu’il ne veut pas s’imposer à eux, mais il semble vouloir 
susciter en eux une décision claire. On peut dire avec Vanier qu’il veut former le cœur de ces 
                                                          
138 Cf. Lucien DALOZ, Nous avons vu sa gloire. Une lecture spirituelle de Matthieu, Bruges, DDB, 1994, p. 28. 
139 C’est une « curiosité provoquée » selon Alain MARCHADOUR, L’Évangile de Jean, p. 47. 
140 Cf. Jean VANIER, Entrer dans le mystère de Jésus. Une lecture de l’Évangile de Jean, Paris, Bayard, 2005, p. 
32. 
141 Cf. Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 199. 
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quelques disciples qui iront plus tard, à leur tour, porter la Bonne Nouvelle au monde142. Jésus 
établit ainsi un dialogue, qui marque le début de liens particuliers, symbole d’une rencontre 
personnelle143. Ce récit comporte le vocabulaire typique de l’attachement à Jésus : le verbe 
suivre (avkolouqe,w)144. Il est employé dans le cas d’André et de l’autre disciple (v. 37.38), 
ainsi que dans celui de Simon (v. 40) et de Philippe (v. 43). Ce verbe, utilisé quatre fois dans 
ce récit participe ainsi à l’homogénéité des deux journées qui le composent145. Même si on 
peut penser avant tout à une suite physique, la présence de ce vocabulaire spécial permet de 
dire que ces personnes ont fait le choix de la foi : Jésus est désormais leur maître qu’ils 
accepteront de suivre partout. Ils devront l’accompagner dans ses déplacements (cf. Jésus 
marchait au v. 36), le suivre dans son savoir et sa sagesse (8,12 ; 10,4). Ils devront surtout le 
suivre dans l’accomplissement des promesses divines, jusqu’à la croix146. 
La question de Jésus aux deux disciples peut être rapprochée aussi de celle qu’il adressa à 
Marie Madeleine (Jn 20,15), à cause de la demande de cette dernière. Dans les deux cas, les 
disciples comme Marie Madeleine, on a affaire à une localisation de Jésus : pou/ (où ?). Les 
deux disciples demandent à connaître l’habitation concrète – matérielle – de Jésus, mais 
Marie veut savoir où son corps a été déposé147. Dans un cas comme dans l’autre, Jésus est au 
centre de la relation que chacun veut avoir avec lui. La réponse de Jésus à André et à Philippe 
en Jn 12,26 montre qu’il est nécessaire de connaître son habitation et de chercher à y accéder. 
« La demeure de Jésus » peut être physique, donc un local bien précis ou peut évoquer aussi 
son inhabitation en Dieu, sa relation particulière avec Dieu le Père, dans laquelle il invite ses 
disciples à entrer (Jn 14,2. 23 ; 15,4). Pour l’évangile de Jean, le verbe demeurer (me,nw) est 
« un terme théologique qui marque l’accomplissement de la foi, l’attachement définitif à Jésus 
(cf. 6,56 ; 8,31 ; 10,40 ; 15,4) 148 ». Il est aussi le signe de la fidélité du disciple. Car être 
disciple, c’est accepter de demeurer avec le maître ; rester et vivre avec lui. La question des 
disciples exprime leur désir de marcher à la suite de Jésus : ils veulent le connaître, être avec 
lui afin de partager sa vie comme le confirme la suite du récit. Le verbe me,nw est non 
seulement un terme caractéristique de l’évangile de Jean, mais aussi la marque du disciple. 
Celui qui suit Jésus doit demeurer en lui. Les deux disciples doivent en faire l’expérience. 
                                                          
142 Cf. Jean VANIER, Entrer dans le mystère de Jésus, p. 32. 
143 Cf. Ibid., p. 34. 
144 Cf. Alain MARCHADOUR, L’Évangile de Jean, p. 47. 
145 Cf. Maurizio MARCHESELLI, « Avete qualcosa da mangiare ? », p. 215. 
146 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’Évangile selon Jean I, p. 187. 
147 Cf. Ibid., p. 189. 
148 Alain MARCHADOUR, op. cit., p. 47. 
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La réponse des disciples à Jésus se fait par une question (v. 38) : ~Rabbi,(pou/ me,neij 
(Rabbi, où demeures-tu ?). Ils lui donnent le titre de Rabbi. C’est leur première rencontre avec 
Jésus, alors, comment peuvent-il l’appeler ainsi ? Ou bien, l’avaient-ils déjà accepté comme 
leur maître ? Peut-être par habitude, comme ils désignaient aussi le Baptiste (cf. Jn 3,26)149. 
Dans l’évangile de Jean, ce terme est souvent utilisé pour Jésus (1,38.49 ; 3,2; 4,31 ; 6,25 ; 
9,2 ; 11,8). Il est ainsi assimilé aux rabbis. L’auteur, en donnant la traduction de ce terme : o] 
le,getai meqermhneuo,menon Dida,skale (ce qui signifie Maître), s’aligne sur une pratique des 
rédacteurs du Nouveau Testament : les termes araméens ou hébraïques sont traduits pour les 
rendre accessibles aux destinataires. Ici, o] le,getai meqermhneuo,menon Dida,skale est peut-être 
une glose explicative150.  
Jésus, connaissant certainement leur intention, les invite à venir voir (v. 39) : e;rcesqe kai. 
o;yesqeÅ Si c’est Jean qui a présenté Jésus à ses deux disciples, maintenant, c’est Jésus lui-
même qui leur demande de venir voir. Les deux verbes employés ici (e;rcomai et ovra,w) se 
trouvent aussi dans l’invitation de Philippe à Nathanaël (v. 46). Cette répétition de verbes 
confère une homogénéité aussi aux deux journées151. La suite du verset dit que les deux 
disciples acceptèrent l’invitation de Jésus : h=lqan ou=n kai. ei=dan pou/ me,nei kai. parV auvtw/| 
e;meinan (Ils allèrent donc, ils virent où il demeurait et ils demeurèrent auprès de lui ce jour-
là). « La première démarche de ceux qui seront apôtres et témoins de Jésus, c’est donc de le 
connaître, de le suivre, de vivre avec lui152. » Ils ne demandent pas à agir tout de suite, car il 
faut être d’abord disciple (maqhth, ), c’est à dire apprendre auprès de Jésus.  
L’heure de la rencontre est indiquée vaguement (th.n h`me,ran evkei,nhn\ w[ra h=n w`j deka,th : 
ce jour là ; c’était environ la dixième heure) et le lieu est passé sous silence. En indiquant 
l’heure, même de façon vague, l’auteur veut peut-être dire quelque chose. Pour saint 
Augustin, 
« Ce nombre [dix] signifie la Loi, car la Loi a été donnée en dix 
commandements. Or le temps était venu où la Loi serait accomplie par 
l’amour, puisque les juifs n’avaient pas pu l’accomplir par la crainte […] 
C’est à juste titre par conséquent qu’à la dixième heure les deux disciples se 
                                                          
149 Cf. Henri VAN DEN BUSSCHE, Jean, p. 125. 
150 Cf. Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 203. 
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mirent à la suite sur le témoignage de l’ami de l’Époux, et qu’à la dixième 
heure lui-même s’entendit appeler Rabbi, ce qui veut dire Maître153. » 
Cette indication chronologique veut probablement signifier aussi qu’il se faisait tard, et 
que les disciples ont passé la soirée en compagnie de Jésus. Elle peut évoquer la volonté de 
Jean de montrer l’historicité de cette rencontre et d’insérer aussi Jésus dans l’histoire, dans 
l’espace et le temps154. Mais l’expression w[ra h=n w`j deka,th peut-être une glose, qui apporte 
une précision supplémentaire à th.n h`me,ran evkei,nhn (ce jour là)155. Elle serait donc une simple 
insistance sur les données temporelles pour indiquer le moment de la rencontre. Il est possible 
que ce soit aussi un moment symbolique – comme le dit saint Augustin –, temps nécessaire 
pour une rencontre avec Jésus, pour le connaître. Il n’est pas étonnant qu’au sortir de cette 
rencontre, André témoigne de Jésus et lui amène son frère Simon.  
Cet épisode qui suit la rencontre des deux disciples de Jean avec Jésus n’offre pas 
beaucoup de détails. L’auteur ne décrit pas le contenu de cette rencontre, mais la suite du récit 
en donne le résultat. Il met en avant « l’effet produit par la demeure avec Jésus 156». C’est ce 
qui semble important pour lui157. Il passe même sous silence le nom et la présence de l’autre 
disciple. Qui est-il ? Et qu’a-t-il fait ? Aucune information dans la suite du récit. Ce silence 
sur ce disciple a favorisé plusieurs hypothèses sur lesquelles nous reviendrons dans la 
comparaison synoptique. 
André amène son frère Simon-Pierre à Jésus (v. 40-42). Il lui annonce qu’il a trouvé le 
Messie (v. 41). André était l’un des deux disciples de Jean qui demeurera avec Jésus (v. 39). 
Il le connaît désormais par lui-même et peut à son tour parler de lui à son frère (v. 41). Le 
verbe eu`ri,skw peut signifier rencontrer par hasard (cf. Mt 13,44-46) ou trouver après 
recherche comme le montre son usage dans la suite du récit (cf. 6,24 ; 7,34)158. Ici, il a le sens 
de trouver. Selon les témoignages dans les différentes scènes, il ne s’agit pas de rencontres au 
hasard : André et Simon sont des frères. Sans nier le débat sur la place de l’un ou de l’autre 
dans la liste des apôtres, il faut souligner qu’il s’agit ici d’un frère qui amène un autre frère à 
Jésus. Les deux frères deviennent les disciples de Jésus. Jean appelle le frère d’André Simon-
                                                          
153  AUGUSTIN, Homélies sur l’évangile de saint Jean I-XVI, VII,10, dans Œuvres de saint Augustin 
(Bibliothèque Agustinienne 71), traduction, introduction et notes par M.-F. Berrouard, Bruges, DDB, 1969. Le 
commentaire de saint Augustin est intérressant. Il donne une valeur symbolique à l’heure de la rencontre, mais le 
récit de Jean n’est pas très précis sur cette heure. 
154 Cf. Jean VANIER, Entrer dans le mystère de Jésus, p. 34. 
155 Cf. Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 204-205. 
156 Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’Évangile selon Jean I, p. 190-191. 
157 Cf. Henri VAN DEN BUSSCHE, Jean, p. 124. 
158 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, op. cit., p. 191. 
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Pierre dès le début de son évangile. André rend témoignage à Jésus en lui attribuant le titre de 
Messie (v. 41 : Messi,an). Ce titre est certainement le fruit de sa rencontre avec lui (cf. v. 39). 
En effet, au départ – avant de demeurer avec Jésus –, André et l’autre disciple appelaient 
Jésus « Rabbi ». Après avoir demeuré avec lui, André le présente comme l’oint de Dieu159. Ce 
changement de titre évoque certainement un changement d’attitude, une progression mue par 
une meilleure approche de Jésus. André considère désormais Jésus comme celui qui 
accomplit les promesses divines, l’espérance d’Israël (cf. Jn 4,29 ; 7,40-42 ; 9,22).  
Quand André et Simon-Pierre viennent à Jésus, le premier cesse d’intéresser le narrateur 
et Jésus, pour céder la place au second. L’auteur décrit tout de suite la réaction de Jésus à la 
vue de Simon. D’abord, son regard profond : evmble,yaj. Jésus fixe Simon (v. 42) comme Jean 
Baptiste aussi avait fixé son regard sur lui. Puis, il lui adresse une parole : su. ei= Si,mwn o` ui`o.j 
VIwa,nnou( su. klhqh,sh| Khfa/j( o] e`rmhneu,etai Pe,troj (Tu es Simon, le fils de Jean ; tu seras 
appelé Céphas)Å L’évangéliste semble plus préoccupé par la parole de Jésus à Simon160, qui 
manifeste son autorité et le présente comme un révélateur. Jésus dévoile le nom du père de 
Simon sans l’avoir rencontré avant. Il donne aussi un nouveau nom (Khfa/j) à Simon, sans 
aucune explication. Mais l’auteur place ainsi, dès le départ, Simon en position d’autorité par 
les mots que Jésus lui adresse. Le nom Khfa/j veut dire, roc, rocher, pierre. Ce nom nouveau 
évoque la charge nouvelle qu’il veut lui confier : porte-parole des Douze (Jn 6,67) et pasteur 
du troupeau (Jn 21). Il est donc significatif. Dans la pensée juive, « le nom exprime l’essence 
d’une personnalité ou son destin161». Mais il est moins descriptif. Dans le cas de Simon, il 
s’agit du destin, de son avenir d’apôtre, car son nom représente désormais sa mission. Il est 
appelé à devenir le roc sur lequel Jésus veut bâtir son Église. « Une assemblée de croyants a 
besoin d’un roc de foi 162» pour ne pas s’écrouler quand les vents et les torrents vont dévaler 
(cf. Mt 7,24-25). 
Le changement de nom est la conséquence de la rencontre de Simon avec Jésus, le 
Messie. Cette rencontre n’est pas un fait banal163. Toute rencontre avec Jésus produit toujours 
un effet, positif ou négatif. Elle marque un tournant dans la vie de quiconque en bénéficie. 
Simon sera désormais Pierre, et il devra porter sur ses épaules la destinée de toute une 
communauté. Par ce nom nouveau, Jésus transforme Simon, il fait de lui un homme nouveau 
pour la mission qu’il lui confiera. Jésus nomme Simon en référence à son père : Si,mwn o` ui`o.j 
                                                          
159 Cf. Jean VANIER, Entrer dans le mystère de Jésus, p. 36. 
160 Cf. Alain MARCHADOUR, L’Évangile de Jean, p. 48. 
161 Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’Évangile selon Jean I, p. 191. 
162 Jean VANIER, op. cit., p. 37. 
163 Cf. Henri VAN DEN BUSSCHE, Jean, p. 125. 
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VIwa,nnou (Simon le fils de Jean). Le même nom du père se trouve en Jn 21,15. Mais Mt 16,17 
appelle Jonas  le père de Simon : Si,mwn Bariwna/. Puisqu’il s’agit du même Simon (le chef 
des Douze), le nom en Jean « doit être une transposition homophone mais incorrecte en grec 
du nom araméen Jona 164». La rencontre de Simon-Pierre avec Jésus garde un lien avec ce qui 
précède, c’est toujours une autre personne qui amène le disciple à Jésus. Les deux scènes 
rappellent la vocation de beaucoup de personnes, qui, sur leur chemin, sont aidées par 
d’autres à connaître Jésus165. Cela conforte aussi l’idée que celui qui le rencontre – connaît –
ne peut rester indifférent à sa présence dans sa vie. Il sent le désir et le devoir de le révéler à 
d’autres. 
L’appel de Philippe (v. 43) est de loin la scène qui respecte le mieux le schéma 
traditionnel de vocation : Jésus voit quelqu’un, il l’appelle, et la personne le suit. La rencontre 
de Philippe avec Jésus a lieu le lendemain (th/| evpau,rion) de l’appel de Simon-Pierre. Jésus 
décide de partir en Galilée quand il rencontre Philippe166. Le lieu n’est pas précisé mais le 
contexte : celui du départ en Galilée. Jésus a pu rencontrer Philippe sur son chemin, dans la 
zone de Bethsaïde, d’où il est originaire. Philippe est concitoyen d’André et de Simon-Pierre, 
les deux premiers nommés dans ce récit. Même s’ils ne sont pas appelés au même endroit, ils 
gardent le lien de leur origine commune. Philippe n’est pas beaucoup connu dans les 
évangiles. Il est cité une seule fois dans la liste des Douze (Mc 3,18). Mais Jean le mentionne 
à plusieurs reprises (6,5 ; 12,21 ; 14,8) ; signe qu’il dispose d’une source particulière sur ce 
disciple167. Dans cet épisode, Jean omet la réaction de Philippe. Il ne dit pas explicitement 
qu’il suivit Jésus. Cependant, le témoignage de Philippe au v. 45 et l’appel qu’il lance à 
Nathanaël (v. 46) le laisse penser. Jésus dit à Philippe : avkolou,qei moi (Suis-moi). Il emploie 
la même formule qu’on trouve dans d’autres appels (Mc 2,14 // Mt 9,9 // Lc  5,27 ; 
Mc 10,21 // Mt 19,21 // Lc 18,22 ; Mt 8,22 // Lc 9,59). Jean ne l’utilise que trois fois (1,43 ; 
21,19.22)168. Jésus s’adresse ainsi directement à Philippe, dont la réponse s’exprime à travers 
sa rencontre avec Nathanaël. Comme tous les autres qui l’ont précédé, il a accepté de suivre 
Jésus. Cette scène de l’appel de Philippe est la plus courte du récit (seulement un verset). Elle 
                                                          
164 Henri VAN DEN BUSSCHE, Jean, p. 125. 
165 Cf. Lucien DALOZ, Nous avons vu sa gloire, p. 30. 
166 Malgré la difficulté grammaticale que soulève Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’Évangile selon Jean I, p. 
192-193, nous partageons l’hypothèse qui fait de Jésus le sujet des verbes hvqe,lhsen et eu`ri,skei de la première 
phrase du v. 43. Nous nous appuyons sur la fin de celle-ci (kai. le,gei auvtw/| o` VIhsou/j( VAkolou,qei moi). Nous 
suivons ainsi les traductions courantes comme la TOB, même si certains auteurs soutiennent qu’André aurait 
amené Philippe à Jésus, et quoique la théorie de la chaîne des témoins d’Édouard COTHENET (La chaîne des 
témoins. De Jean-Baptiste au disciple bien aimé [Lire la Bible 142], Paris, Éd., du Cerf, 2005) ne manque pas 
d’intérêt.  
167 Cf. Alain MARCHADOUR, L’Évangile de Jean, p. 48. 
168Cf. Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 209. 
52 
 
est unie à celle de l’appel de Simon-Pierre et au récit des noces de Cana (Jn 2,1-12) par 
l’annotation temporelle th/| evpau,rion. Le départ pour la Galilée reste le motif qui achève le lien 
avec les noces de Cana, puisque cette ville se trouve dans ce territoire. 
Après avoir entendu l’appel de Jésus, Philippe rencontre Nathanaël (v. 45-46), puis a lieu 
une rencontre de Nathanaël avec Jésus (v. 47-51). Deux dialogues dans ces deux scènes : 
Philippe et Nathanaël d’une part, et Jésus et Nathanaël d’autre part. Ce dernier est au centre 
des deux. Ce personnage n’est connu que de Jean (21,2). Il ne fait pas partie de la liste des 
Douze qui se trouve dans les autres évangiles. La tradition l’a identifié à Barthélémy, mais 
certains auteurs se posent la question de son appartenance au groupe des Douze169. Philippe 
fait une belle présentation de Jésus (v. 45) : o]n e;grayen Mwu?sh/j evn tw/| no,mw| kai. oi` 
profh/tai eu`rh,kamen( VIhsou/n ui`o.n tou/ VIwsh.f to.n avpo. Nazare,t (Celui dont il est écrit dans 
la Loi et les prophètes, nous l’avons trouvé : c’est Jésus, le fils de Joseph, de Nazareth). Il 
invite ensuite Nathanaël, malgré l’objection de celui-ci, à venir à Jésus (v. 46) : e;rcou kai. i;de 
(Viens et vois). L’attitude de Philippe est celle d’un disciple, de quelqu’un qui a accepté Jésus 
dans sa vie et le suit déjà. Philippe, en parlant de Jésus à Nathanaël (v. 45), devient lui aussi 
témoin comme Jean Baptiste, comme André. Présentant Jésus comme le Messie, il dit de lui 
que l’Écriture entière (la Loi et les prophètes) l’avait annoncé170. Il précise aussi qu’il est le 
fils de Joseph, et qu’il est de Nazareth. Donnait-il cette dernière précision parce qu’ils étaient 
tous deux de la même région – Galilée – et qu’ils pouvaient connaître probablement la famille 
de Jésus ? 
Nathanaël se montre sceptique à cause de l’origine de Jésus : Vek Nazare.t du,natai, ti 
avgaqo.n ei=nai (De Nazareth, peut-il sortir quelque chose de bon ?). Déjà, dès le départ, 
apparaissent des doutes et des questions sur Jésus. L’origine galiléenne de Jésus semble 
contraster avec l’attente juive, celui d’un Messie glorieux. Nazareth est trop peu signifiant 
selon Nathanaël pour que le Messie en soit originaire. Le paradoxe de l’origine du Messie 
souligne d’une certaine façon le scandale de l’incarnation171. Dieu se fait homme et, en plus 
dans une région qui n’a pas une grande réputation. Face à l’hésitation de Nathanaël, Philippe 
ne cherche pas à le convaincre, il l’invite simplement à faire l’expérience de Jésus, comme les 
deux disciples de Jean à qui Jésus avait dit « venez et vous verrez »172 . Cette invitation 
confirme qu’il faut rencontrer Jésus pour vraiment le connaître. Les témoignages sont bons, et 
même nécessaires, mais suffisent-ils ? Il faut une expérience personnelle ! 
                                                          
169 Cf. Alain MARCHADOUR, L’Évangile de Jean, p. 48. 
170 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’Évangile selon Jean I, p. 194. 
171Cf. Alain MARCHADOUR, op. cit., p. 49. 
172 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, op. cit., p. 195. 
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Jésus voit Nathanaël et lui révèle ce qui est au plus profond de lui-même ; un vrai Israélite 
(v. 47) : i;de avlhqw/j VIsrahli,thj evn w-| do,loj ouvk e;stin (Voici un véritable Israélite en qui il 
n’est point d’artifice). Ce voir de Jésus ressemble au précédent. La rencontre de Jésus avec 
Nathanaël manifeste encore un savoir inattendu de Jésus173. Il fait la lumière sur la vie des 
gens. Jean relève cette attitude de Jésus dans d’autres passages : 2,25 ; 4,18 ; 6,61 ; 13,1. En 
considérant Nathanël comme un vrai Israélite, Jésus loue son ouverture d’esprit, qui, malgré 
ses interrogations, l’engage à venir à lui. En effet, Nathanaël n’a pas prétexté l’origine de 
Jésus pour refuser d’aller à lui.  
Il s’étonne face à ce que Jésus vient de révéler sur lui (v. 48) : po,qen me ginw,skeij (D’où 
me connais-tu ?). Cette réaction de Nathanaël, amène Jésus à conforter la connaissance qu’il a 
de celui-ci. Il lui répond en disant qu’il l’avait vu sous le figuier avant que Philippe ne 
l’appelât (v. 48). Plusieurs interprétations sont données sur l’allusion au figuier. Mais deux 
semblent plus appropriées ici : le figuier comme arbre favori sous lequel avait lieu l’étude des 
Écritures, et le figuier comme arbre de la connaissance du bonheur et du malheur. Dans la 
Bible, le figuier est souvent associé à la vigne (1 R 5,5 ; 2 R 18,31 ; Jr 5,17 ; Jl 1,7 ; Lc 13,6). 
L’expression « être sous la vigne et sous le figuier » (1 R 5,5 ; Mi 4,4 ; Za 3,10 ; 1 M 14,12) 
signifie vivre en paix, dans la tranquillité. Selon Gn 3,7, Adam et Ève auraient utilisé les 
feuilles du figuier pour se couvrir. La légende juive dit même que les autres arbres avaient 
refusé, mais le figuier leur permit de prendre ses feuilles parce que la figue était le fruit 
défendu174. Si Nathanël est un vrai israélite, c’est qu’il scrutait lui aussi les Écritures et en 
attendait la réponse à l’avènement du Messie pour des jours de bonheur. Cette phrase quelque 
peu énigmatique de Jésus, par rapport au figuier, signifierait que l’étude de la Loi a préparé 
Nathanaël à cette rencontre175. Ce que Nathanaël a tant cherché se réalise devant lui, en la 
personne de Jésus176. Les paroles de ce dernier à Nathanaël montrent que leur lien n’est pas le 
fruit d’une médiation humaine, du témoignage de Philippe. 
La réponse de Jésus amène Nathanaël à lui attribuer à la fois plusieurs titres (v. 49) : 
~Rabbi,( su. ei= o` ui`o.j tou/ qeou/( su. basileu.j ei= tou/ VIsrah,l (Rabbi, tu es le Fils de Dieu, tu es 
le roi d’Israël)Å Cette répétition de titres peut révéler que Nathanaël a été très impressionné par 
la réponse de Jésus. Le titre de « Fils de Dieu » fait penser à une confession de chrétien qui 
veut affirmer la divinité de Jésus. Or, Nathanaël est à son premier contact avec Jésus. Ce titre 
                                                          
173 Cf. Alain MARCHADOUR, L’Évangile de Jean, p. 49. 
174 Cf. Louis GINZBERG, Légendes des juifs. La création du monde, Adam, les dix générations, Noé, traduit de 
l’anglais par Gabrielle Sed-Rajna (Patrimoines. Judaïsme), Paris, Éd. du Cerf, 1997, p. 58. 
175 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’Évangile selon Jean I, p. 195-196. 
176 Cf. Alain MARCHADOUR, op. cit., p. 49. 
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qu’il attribue à Jésus exprime certainement la pensée d’Israël par rapport au Messie royal, 
considéré comme le fils adoptif de YHWH177. Il faut comprendre ainsi la double expression 
« Fils de Dieu, Roi d’Israël ». Jésus est Fils de Dieu en tant que Roi d’Israël. Cette 
interprétation est attestée par le fait que c’est aussi ce titre qui est donné à tout roi lors de son 
intronisation. En Israël, le roi est considéré comme fils de Dieu (cf. 2 S 7,14), mais un fils 
adoptif. « Roi d’Israël » est un titre messianique, qui a une connotation moins nationaliste que 
« Roi des juifs » selon Marchadour178. Jésus est acclamé sous ce titre (roi d’Israël) lors de son 
entrée triomphale à Jérusalem (Jn 12,13). Nathanaël, en reconnaissant la messianité de Jésus, 
confirme ce qu’il dit de lui. Comme vrai Israélite, il affirme que Jésus est « Roi d’Israël ». 
À travers cette « profession de foi », se dégage une progression dans la connaissance que 
Nathanaël a de Jésus. Les trois titres – particulièrement Fils de Dieu et Roi d’Israël – sont très 
liés (cf. Ps 2,6-7). Jésus prend la parole après Nathanaël pour lui faire une promesse (v. 50) : 
mei,zw tou,twn o;yh| (Tu verras encore des choses plus grandes). Est-ce une annonce des signes 
à venir, comme celui de Cana où Jésus manifeste sa gloire ? Accueillant la foi de Nathanaël, il 
veut l’ouvrir à d’autres réalités qu’entraîne cette même foi179. La foi en Jésus ne fait-elle pas 
voir les merveilles de Dieu ? 
Jésus continue de parler dans le v. 51, mais il passe du singulier (v. 50) au pluriel (v. 51), 
sans apparemment changer d’interlocuteur. Ce pluriel s’adresse à tous les auditeurs de Jésus. 
Après avoir parlé à Nathanaël, il fait une adresse solennelle aux disciples. Jésus ouvre 
l’horizon de la manifestation du Fils de l’homme, qui dépassera les attentes traditionnelles 
d’Israël. Tous ceux qui le confesseront pourront en faire l’expérience. Voilà pourquoi, il 
l’introduit par la formule solennelle : avmh.n avmh,n. La foi est personnelle et aussi 
communautaire. La manifestation du Fils de l’homme concerne tout le monde. Jésus parle au 
futur : la manifestation est aussi à venir. Il veut montrer à travers sa phrase la continuité de 
l’œuvre de Dieu qui se réalisera par lui180. En donnant cette phrase (v. 51), qui pourrait être 
inspirée de Gn 28,12, à propos de la vision de l’échelle de Jacob, Jean présente Jésus comme 
celui qui fera la communion entre le ciel et la terre. Jésus s’attribue ainsi le titre de « Fils de 
l’homme ». Ce titre qu’on trouve en Dn 7,13 est d’origine apocalyptique. Il est employé dans 
un contexte eschatologique pour parler de la venue du Juge. Mt 26,64 et Mc 14,62 mettent ce 
titre sur les lèvres de Jésus lors de son interrogatoire devant le Sanhédrin, chez Caïphe. 
                                                          
177 Cf. Maurizio MARCHESELLI, « Avete qualcosa da mangiare ? », p. 217. 
178 Cf. Alain MARCHADOUR, L’Évangile de Jean, p. 49. 
179 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’Évangile selon Jean I, p. 197. 
180 Cf. Ibid, p. 199. 
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D’après ces textes du Nouveau Testament, Jésus aurait conscience que son action intervient 
pour marquer la fin des temps181. 
 
 
5. Comparaison entre les quatre évangiles 
 
Après l’examen de l’épisode des premiers disciples dans chaque évangile, une mise en 
synopse permettra de relever les différences et les ressemblances entre ces textes. Elle 
favorise une meilleure compréhension grâce à cette vision d’ensemble. À côté des trois 
évangiles dit synoptiques (Mt, Mc et Lc), nous y intégrerons aussi Jean. Le Novum 
Testamentum Graece retient seulement le texte de Mt 4,18-22 comme vrai parallèle de 
Mc 1,16-20182. Il fait précéder Lc 5,1-11, dans la marge droite, de la mention « cf », ce qui 
signifie que ce texte n’est pas un vrai parallèle. Cependant, il fait allusion aux premières 
vocations, sous une autre forme (cf. les v. 10-11)183. Cela invite à le mettre en rapport avec le 
texte de Marc. Jean aussi, sera mis en rapport avec Marc, car il évoque la rencontre d’André 
et de son frère Simon avec Jésus (Jn 1,35-51) : ces deux frères cités dans les récits de Marc et 
de Matthieu. 
5.1. Rapports de Mc 1,16-20 avec Mt 4,18-22 
Le texte de Matthieu, malgré quelques petites différences, garde un parallélisme parfait 
avec celui de Marc. Il y a beaucoup de similitudes entre ces deux récits tant dans leur forme 
générale que dans leur contenu, ainsi que dans le vocabulaire et les personnages. Les 
ressemblances et les différences au niveau de ces quatre éléments, nous semblent les plus 
déterminants pour comprendre le rapport entre Marc et Matthieu. Pour mieux les saisir, nous 
présentons le tableau synoptique de ces deux évangiles selon la disposition de la synopse 
grecque de Marie-Émile Boismard184. 
                                                          
181 Cf. Henri VAN DEN BUSSCHE, Jean, p. 128-129. 
182 Le Novum Testamentum Graece de Nestle-Aland exprime cela par la mention de Mt 4,18-22 après celle des 
v. 16-20  dans la marge à droite du texte de Marc. Les synopses de Kurt Aland, Synopsis quattuor evangeliorum 
(Stuttgart, 199615) et de Lucien DEISS, Synopse des évangiles, Matthieu – Marc – Luc – Jean, (nouvelle édition, 
Paris, Éd. du Cerf. 2007) et les commentaires partagent cet avis (voir bibliographie). 
183  Bien que Jésus s’adresse seulement à Simon, le texte dit : « ils le suivirent ». Ce « ils » fait référence 
sûrement à Simon et à Jacques et Jean. Ce pronom (ils) n’est pas précis, mais le contexte permet de faire une 
telle déduction. 
184Marie-Émile BOISMARD, Arnaud LAMOUILLE, Synopsis Greace Quattuor Evangeliorum, Leuven, Peeters, 




Mc 1 Mt 4 
v. 16 : Kai. para,gwn  





kai. VAndre,an to.n avdelfo.n Si,mwnoj  
avmfiba,llontaj  
evn th/| qala,ssh|\  
h=san ga.r a`liei/jÅ  
v. 17 : kai. ei=pen auvtoi/j  
o` VIhsou/j\  
deu/te ovpi,sw mou(  
kai. poih,sw u`ma/j gene,sqai  
a`liei/j avnqrw,pwnÅ  
v. 18 : kai. euvqu.j  
avfe,ntej ta. di,ktua  
hvkolou,qhsan auvtw/|Å 
v. 18 : Peripatw/n de.  
para. th.n qa,lassan th/j Galilai,aj  
ei=den  
du,o avdelfou,j(  
Si,mwna  
to.n lego,menon Pe,tron  
kai. VAndre,an to.n avdelfo.n auvtou/(  
ba,llontaj avmfi,blhstron  
eivj th.n qa,lassan\  
h=san ga.r a`liei/jÅ  
v. 19 : kai. le,gei auvtoi/j\ 
 
deu/te ovpi,sw mou(  
kai. poih,sw u`ma/j  
a`liei/j avnqrw,pwnÅ  
v. 20 : oi `de. euvqe,wj  




Mc 1 Mt 4 
v. 19 : Kai. proba.j ovli,gon  
ei=den  
 
VIa,kwbon to.n tou/ Zebedai,ou  
kai. VIwa,nnhn to.n avdelfo.n auvtou/  
kai. auvtou.j evn tw/| ploi,w|  
 
katarti,zontaj ta. di,ktua(  
v. 20 : kai. euvqu.j evka,lesen auvtou,jÅ 
kai. avfe,ntej  
 
to.n pate,ra auvtw/n Zebedai/on  
v. 21 : kai. proba.j evkei/qen  
ei=den  
a;llouj du,o avdelfou,j(  
VIa,kwbon to.n tou/ Zebedai,ou  
kai. VIwa,nnhn to.n avdelfo.n auvtou/(  
evn tw/| ploi,w|  
meta. Zebedai,ou tou/ patro.j auvtw/n  
katarti,zontaj ta. di,ktua auvtw/n( 
kai. evka,lesen auvtou,jÅ  
v. 22 : oi `de. euvqe,wj avfe,ntej  
to. ploi/on  
kai. to.n pate,ra auvtw/n  
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evn tw/| ploi,w|  
meta. tw/n misqwtw/n  






Matthieu et Marc ont le même schéma. Les deux évangiles racontent un double 
épisode185 : un premier appel de deux frères (Mc 1,16-18 ; Mt 4,18-20) suivi d’un second 
(Mc 1,19-20 ; Mt 4,20-22). Il s’agit de deux récits de vocation mis ensemble : deux scènes 
assez compactes et denses, et même laconiques186. Il n’y a pas de grands développements, ni 
de longues descriptions des actions et des acteurs chez les deux auteurs. La forme des deux 
textes laisse voir un parallélisme presque strict tant au niveau du schéma qu’au niveau des 
éléments qui les composent187. Les deux parties du récit se répondent chez Marc (v. 16-
18 // 19-20) et chez Matthieu (v. 18-20 // 20-22) 188. Chaque épisode se compose de quatre 
parties, semblables dans leur présentation des événements. Cela peut-il être gratuit ou mis 
sous le compte d’un effet du hasard, ou est-ce un effet de rhétorique de la part des auteurs ? 
Dans le premier épisode, il y a d’abord l’exposition ou l’introduction : Jésus chemine le 
long de la mer de Galilée et voit deux frères en train de pêcher. 
Mc 1 Mt 4 
v. 16 :Kai. para,gwn  




kai. VAndre,an to.n avdelfo.n Si,mwnoj  
avmfiba,llontaj evn th/| qala,ssh|\  
h=san ga.r a`liei/jÅ 
v. 18:Peripatw/n de.  
para. th.n qa,lassan th/j Galilai,aj  
ei=den  
du,o avdelfou,j(  
Si,mwna to.n lego,menon Pe,tron  
kai. VAndre,an to.n avdelfo.n auvtou/(  
ba,llontaj avmfi,blhstron eivj th.n qa,lassan\  
h=san ga.r a`liei/jÅ 
 
  
                                                          
185 Cf. Benoît STANDAERT, Évangile selon Marc. Commentaire, première partie Mc 1,1-6,13 (Études Bibliques. 
Nouvelle série 61), Pendé, Gabalda, 2010, p. 140.  
186 Cf. Klemens STOCK, Vangelo secondo Marco, p. 51-52. 
187 Cf. Simon LÉGASSE, L’Évangile de Marc I, p. 112 ; Benoît STANDAERT, op. cit., p. 140, parle plutôt de 
symétrie entre les deux récits appels. Nous préférons le terme “parallélisme” comme certains auteurs tels que 
Klemens STOCK, op. cit., p. 50.  
188 Cf. Cédric FISCHER, Les disciples dans l’Évangile de Marc, p. 44. 
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Ensuite le développement : Jésus s’adresse aux deux frères (Simon et André) et les invite 
à le suivre. 
Mc 1 Mt 4 
v. 17 : kai. ei=pen auvtoi/j o` VIhsou/j\ 
deu/te ovpi,sw mou( 
kai. poih,sw u`ma/j gene,sqai a`liei/j avnqrw,pwnÅ 
v. 19 : kai. le,gei auvtoi/j\  
deu/te ovpi,sw mou( 
kai. poih,sw u`ma/j a`liei/j avnqrw,pwnÅ 
 
Enfin, la conclusion : les deux frères laissent leurs filets et suivent Jésus.   
Mc 1 Mt 4 
v. 18 : kai. euvqu.j avfe,ntej ta. di,ktua  
hvkolou,qhsan auvtw/|Å  
v. 20 : oi `de. euvqe,wj avfe,ntej ta. di,ktua  
hvkolou,qhsan auvtw/|Å 
 
Marc et Matthieu ont chacun trois versets pour ce premier épisode, tandis que le second 
n’en comporte que deux (Mc 1,19-20 ; Mt 4,21-22) avec trois parties comme dans le 
précédent. Jésus continue son mouvement le long de la mer et il voit deux frères pêcheurs, 
Jacques et Jean : introduction. 
Mc 1 Mt 4 
v. 19a : Kai. proba.j ovli,gon 
v. 19b.c : ei=den  
 
VIa,kwbon to.n tou/ Zebedai,ou  
kai. VIwa,nnhn to.n avdelfo.n auvtou/  
kai. auvtou.j evn tw/| ploi,w|  
 
katarti,zontaj ta. di,ktua) 
v. 21a :kai. proba.j evkei/qen 
v. 21b.c :ei=den  
a;llouj du,o avdelfou,j(  
VIa,kwbon to.n tou/ Zebedai,ou  
kai. VIwa,nnhn to.n avdelfo.n auvtou/(  
evn tw/| ploi,w|  
meta. Zebedai,ou tou/ patro.j auvtw/n 
katarti,zontaj ta. di,ktua auvtw/n) 
 
Ensuite, il les appelle à le suivre : développement. 
Mc 1 Mt 4 





Conclusion : ils le suivent.  
Mc 1 Mt 4 
v. 20b.c : kai. avfe,ntej  
to.n pate,ra auvtw/n Zebedai/on evn tw/| ploi,w| 
meta. tw/n misqwtw/n  
avph/lqon ovpi,sw auvtou/Å  
v. 22 : oi `de. euvqe,wj avfe,ntej  




Il y a une répétition de scènes dans le développement du récit. Cette forme littéraire 
signifie insistance ou importance accordée à quelque chose. Pour Marc comme pour Matthieu, 
l’appel des premiers disciples n’est pas sans importance. Il revêt un enjeu capital pour Jésus et 
dans la vie future des appelés, tant dans leurs relations interpersonnelles que dans leur vie 
avec leur maître. Pour ces auteurs, la mise en récit manifeste l’importance qu’ils accordent 
aux compagnons que Jésus choisit189. « Et la suite de l’évangile montrera que le destin d’un 
groupe de disciples préoccupe tout autant l’évangéliste que celui de Jésus. Celui-ci n’est pas 
seul, mais en relation continue avec ceux qui seront chargés de poursuivre la proclamation de 
l’heureuse annonce190. » Marc et Matthieu mettent ainsi en évidence ceux qui constitueront 
plus tard, dans le ministère de Jésus et dans l’Église, le noyau autour duquel gravitera le reste 
de la communauté. Chez l’un comme chez l’autre, chaque épisode souligne les deux aspects 
de la vocation, l’appel et la réponse191. Les éléments mentionnés dans les deux scènes –
 introduction, développement, conclusion – sont constitutifs d’un texte narratif. 
Dans l’introduction, Marc et Matthieu disent la même chose. Les acteurs sont les mêmes 
chez les deux auteurs : Jésus, les pêcheurs et leur père auquel Marc ajoute des salariés. Les 
quatre pêcheurs sont nommément désignés alors que Jésus lui est cité à travers l’emploi du 
participe présent (para,gwn chez Marc, peripatw/n chez Matthieu) pour la première scène et du 
participe aoriste (proba,,j chez Marc et Matthieu) pour la deuxième scène. L’introduction 
décrit aussi l’action des protagonistes. Si l’action de Jésus est la même dans les deux scènes, 
celle des pêcheurs varie un peu, bien qu’elle décrive la même occupation : la pêche192. Jésus 
marchait, il vit et il appela. Simon et André, étaient en train de pêcher (avmfiba,llontaj evn th/| 
qala,ssh| ou ba,llontaj avmfi,blhstron eivj th.n qa,lassan) alors que les fils de Zébédée 
réparaient leurs filets (katarti,zontaj ta. di,ktua). Mc 1,16 // Mt 4,18 et Mc 1,19 // Mt 4,21a.b 
constituent l’exposition de chaque épisode, puisqu’on y retrouve des informations nécessaires 
                                                          
189 Cf. Camille FOCANT, L’Évangile selon Marc, p. 82. 
190 Ibid., p. 82. 
191 Cf. Cédric FISCHER, Les disciples dans l’Évangile de Marc, p. 43. 
192 Cf. Jean DELORME, L’heureuse annonce selon Marc, p. 96. 
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à leur compréhension, tel que le lieu, les principaux personnages, les liens qui les unissent, 
leur fonction193. 
Dans le premier appel, le développement se situe au centre du récit, aussi bien pour Marc 
que pour Matthieu (le deuxième verset des trois de l’épisode). Il est marqué par un discours 
direct de Jésus : « Venez à ma suite (deu/te ovpi,sw mou). » Dans le second appel, l’action de 
Jésus est aussi au centre du récit. Mais c’est le narrateur qui relate ce que Jésus fait : « Il les 
appela (evka,lesen auvtou,j). » Bien que la parole de Jésus soit ici simplement évoquée et non 
citée dans les textes, le même horizon s’ouvre désormais pour ces quatre hommes194.   
Dans les deux épisodes, la conclusion évoque la réaction des deux paires de frères : « Ils 
le suivirent. » Le narrateur fait ainsi connaître leur réponse. Marc varie son langage dans la 
conclusion – avph/lqon à la place de hvkolou,qhsan –, par l’utilisation de différentes formules 
pour exprimer la même idée195. Chaque épisode, comme micro-récit, peut être autonome. La 
seconde scène reprend, chez Marc et Matthieu, des éléments de la première, tout en évitant la 
répétition de certains détails196, comme les personnages. 
Simon et André197 sont nommés sans référence à leur père ni à leur lieu d’origine comme 
le voudrait la coutume. Est-ce parce qu’ils étaient si connus  que Marc et Matthieu n’ont pas 
jugé utile de mieux les présenter ? André est présenté comme le « frère de Simon ». Il apparaît 
à l’ombre de celui-ci dans plusieurs pages marciennes (cf. Mc 1,29 ; 3,18 ; 13,3)198 . La 
présentation de Matthieu est un peu différente. En effet, il dit au v. 18 que « Jésus vit deux 
frères » avant de les nommer. Or, Marc donne tout de suite les noms des deux frères. Matthieu 
mentionne le double nom de Simon (Si,mwna to.n lego,menon Pe,tron), alors que Marc le 
signale à l’occasion de l’institution des Douze (Mc 3,16). Marc et Matthieu présentent ces 
deux pêcheurs travaillant seuls. 
Le second appel concerne Jacques et Jean, cités dans la liste des Douze (Mc 3,17 ; 
Mt 10,2), ils font aussi partie du cercle restreint des intimes de Jésus (Mc 5,37 ; 9,2 ; 13,3 ; 
14,33). Ils sont connus aussi pour la demande ambitieuse qu’ils firent (Mc 10,35-45) ou que 
                                                          
193 Cf. Jean-Noël ALETTI et al., Vocabulaire raisonné de l’exégèse biblique, p. 73. 
194 Cf. Jean DELORME, L’heureuse annonce selon Marc., p. 97. 
195 Cf. Benoît STANDAERT, Évangile selon Marc, p. 147. 
196 Cf. Jean DELORME, op. cit., p. 97. 
197 Simon et André sont des noms grecs selon Étienne TROCMÉ, L’évangile selon saint Marc, p. 42-43. Il pense 
même que Marc a voulu faire des premiers compagnons de Jésus des personnages grecs, alors que les noms des 
fils de Zébédée ont plus un caractère hébraïque. Marc insinue ainsi, selon le même auteur, une certaine priorité 
des disciples hellénistes. Mais cela n’est pas vérifié, car si André est un nom grec – Andreas –, on s’accorde à 
dire que Simon est une transcription du nom sémitique Šim‘ôn. 
198 Cf. Étienne TROCMÉ, op.cit., p. 43. 
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leur mère fit (Mt 20,20-28) un jour à Jésus. Jacques est souvent cité en référence au nom de 
son père et à sa fratrie, afin de le distinguer de l’autre Jacques, fils d’Alphée qui fait partie 
aussi des Douze (Mc 3,17). Jacques et Jean reçoivent de Jésus le surnom de « Boanerguès » 
(fils du tonnerre). Matthieu insiste plus que Marc sur les liens des appelés en répétant le mot 
frère. Le père est nommé deux fois par Mt 4,21 et par Mc 1,19.20. La mention du père, dans 
le second appel, manifeste un désir de mieux faire connaître ceux qui sont appelés. Elle met le 
personnage en relief et permet, surtout, aux deux narrateurs d’insister sur la valeur de 
l’abandon199.  
Les différences n’entament en rien les liens entre les deux scènes chez les deux auteurs. 
Marc et Matthieu ont lié ces deux épisodes pour en faire un seul récit. Un récit est avant tout, 
« l’exposition d’une suite d’évènements dont l’enchaînement constitue l’histoire ou l’intrigue, 
qui suit plusieurs étapes selon un schéma dit narratif pour mettre en scène des 
personnages 200». Notre texte, dans son ensemble correspond à une telle définition201 . Ses 
deux épisodes sont liés par des éléments internes et même externes. Les deux appels 
consécutifs restent liés par le temps et l’espace (Mc 1,16-18.19-20 et Mt 4, 18-20.21-22). Les 
phrases kai. proba.j ovli,gon de Mc 1,19 et kai. proba.j evkei/qen de Mt 4,21 permettent aussi de 
relier les deux appels en un seul récit. La conjonction de coordination kai, est copulative ici : 
unifier deux mots ou deux propositions202. 
Le temps des verbes employés concourt aussi à affirmer qu’il s’agit d’un ensemble 
narratif. En effet, Marc et Matthieu utilisent les mêmes temps pour relater l’appel des 
premiers disciples : participe présent, indicatif imparfait, indicatif aoriste, indicatif futur 
participe aoriste. Ces temps et modes sont bien adaptés à la narration d’évènements. Marc et 
Matthieu racontent une histoire simple, où Jésus ne dit qu’une seule et unique parole (Mc 1,17 
et Mt 4,19) : « Venez à ma suite, et je ferai de vous des pêcheurs d’hommes203. » Trocmé 
trouve là un bon exemple d’apophtegme biographique204. Le récit sert de véhicule à la parole 
de Jésus. Ses mots sont le foyer qui anime l’ensemble du récit. Il y mène les actions 
essentielles. 
                                                          
199 Cf. Simon LÉGASSE, L’Évangile de Marc I, p. 119. 
200 Jean-Noël ALETTI et al., Vocabulaire raisonné d’exégèse biblique, p. 69. 
201Voir la bibliographie. Tous les commentateurs reconnaissent que ces deux appels des premiers disciples 
appartiennent au même récit. 
202 Cf. Maurice CARREZ, Gammaire grecque du Nouveau Testament. Avec exercices et plan de travail, Paris, 
Delachaux et Niestlé, 19793, p. 113.  
203 Cf. Benoît STANDAERT, Évangile selon Marc, p. 140. 




Il y a une unité indéniable de contenu205 : l’appel des quatre pêcheurs. Dans le premier cas 
d’appel, chez les deux évangélistes, la réponse fut immédiate. L’adverbe euvqu,j ou euvqe,wj 
(aussitôt) est employé à cet effet dans la finale pour exprimer l’immédiateté. Faut-il imaginer 
une action rapide après avoir entendu la parole de Jésus ? Sûrement, mais pas du genre « sur 
le champ ». Jésus vient, certes, bouleverser nos habitudes, mais il ne brusque pas les choses. 
Dans le second cas, Matthieu précise qu’ils ont abandonné aussitôt leur père pour suivre 
Jésus. Marc parle plutôt de l’immédiateté de l’appel : Jésus les appela aussitôt qu’il les 
vit (1,19-20). Matthieu continue dans la logique du premier appel, pour marquer la similitude 
entre les deux. Pour lui, après avoir entendu l’appel, l’abandon doit immédiatement suivre, 
comme conséquence de la suite de Jésus. Aucune opposition (Mc 1,18//Mt 4,20 et 
Mc 1,20bc // Mt 4,22)206. Mais répondent-ils aussitôt, sans doute parce qu’il ne fallait pas une 
prédisposition particulière207 ? Les disciples de Jésus n’avaient pas besoin d’appartenir à une 
classe spéciale pour faire partie de ses élus. Les pêcheurs ne font pas partie d’une caste 
particulière en Palestine, comme certains groupes socio-religieux qu’on retrouve dans le 
Nouveau Testament. Le récit laisse apparaître la gratuité de l’appel et la confiance totale des 
quatre pêcheurs en Jésus. En disant hvkolou,qhsan auvtw/| (Mc 1,18 et Mt 4,20.22) et avph/lqon 
ovpi,sw auvtou/ (Mc 1.20), les auteurs pensent-ils à un départ en groupe, comme le laisse 
supposer les verbes au pluriel ? Il est possible d’entrevoir une réponse simultanée, car l’appel 
a été adressé chaque fois à une paire de frères et non à chaque membre pris individuellement : 
deu/te ovpi,sw mou kai. poih,sw u`ma/j gene,sqai a`liei/j avnqrw,pwnÅ Un appel qui s’adresse à plus 
d’une personne à la fois marque la particularité de ce récit par rapport aux autres de la 
Bible208. Les autres appels concernent chaque fois un individu : l’appel de Lévi par exemple 
(Mc 2,14) ainsi que celui du jeune homme riche, quand bien même la réponse de ce dernier 
sera négative (Mc 10,21 // Mt 19, 16-22). Ils s’inscrivent dans la tradition biblique.  En effet, 
les vocations de Samuel et Élisée, et de bien d’autres prophètes comme Amos et Jérémie sont 
autant d’exemples d’appel individuel qui suivent la pratique initiée depuis Abraham 
(Gn 12,1). La vocation de Moïse suit aussi ces exemples209. Mais il n’y a que dans ce récit de 
l’appel des premiers disciples en Marc et en Matthieu qu’on voit Jésus appeler plusieurs 
(deux) personnes à la fois. Toutefois, si le pluriel des mots (auvtoi/j, u`ma/j, a`liei/j avnqrw,pwn 
                                                          
205 Cf. Simon LÉGASSE, L’Évangile de Marc I, p. 112. 
206 Cf. Élian CUVILLIER, L’Évangile de Marc, p. 37. 
207 Cf. Ibid., p. 36. 
208 Cf. Klemens STOCK, Vangelo secondo Marco, p. 57. 




etc.) utilisés doit avoir un sens gramatical, il ne s’agit pas d’appels collectifs, à cause de la 
nomination individuelle. 
Jésus appelle deux paires de « frères pêcheurs ». « Deux frères à chaque fois, pris dans un 
contexte identique, celui de la pêche210. » L’activité de Simon et André, de Jacques et Jean est 
bien mise en évidence par Mc 1,16.19.20 et Mt 4,18.21.22. Les trois quarts du récit la 
concernent. Dans le second appel, le participe présent katarti,zontaj peut signifier soit 
réparer ou préparer. Le traduire par le terme “arranger” est selon Standaert211 la meilleure 
façon pour ne pas avoir à choisir entre deux expressions qui traduisent le même mot. Ce verbe 
suscite une difficulté, car les filets peuvent être arrangés avant comme après la pêche. On ne 
saura donc pas si Jésus a appelé les seconds avant ou après le travail. Appeler ensemble des 
gens exerçant la même activité, suggère certainement le caractère unificateur du métier, de la 
fonction qui doit être la marque principale des disciples de Jésus. La constitution du groupe 
des Douze par Jésus (Mc 3,13-19 ; Mt 10,1-4 ; Lc 6,12-16) comme communauté de ceux qui 
devront l’accompagner de près dans sa mission n’est-elle pas déjà signifiée dans l’appel de 
ces deux groupes de frères ? Le métier de pêcheur est symbolique, car il annonce l’activité 
future des quatre appelés (cf. Mc 3,14 et //, et davantage en Mc 6,7 et //)212. Selon Standaert, 
« ce métier sera pris au sérieux par Jésus, mais pour le transformer complètement 213 . » 
L’appel ne contient-il pas ainsi l’annonce de la mission214 ? 
Les pêcheurs sont de simples gens qui ne vivent que de leur travail. Celui-ci ne rapporte 
pas toujours malgré le courage de ceux qui l’exercent (cf. l’épisode de la pêche miraculeuse : 
Lc 5,4-11). Mais, selon Meier, Jésus appelle des personnes qui, sans être des bourgeois, 
vivaient dans une certaine aisance215. Être propriétaire de barque dans une zone où la pêche 
constituait l’une des activités économiques les plus rentables signifiait une certaine 
prospérité : cf. les salariés du père Zébédée (Mc 1,20). Simon et André, en plus de leur 
barque, possèdent une maison (Mc 1,29-31 // Mt 8,14-15 ; Lc 4,38-39). Ce n’est pas rien que 
d’être propriétaire d’une maison216. La Bible parle rarement du métier de pêcheur. Cependant, 
Meier souligne que l’activité de pêche était animée et prospère sur et aux alentours de la mer 
de Galilée. Jésus n’a donc pas appelé des pauvres, des gens démunis qui seraient prêts à 
suivre le premier venu qui leur proposerait quelque chose. Toutefois, plutôt que d’y voir le 
                                                          
210 Benoît STANDAERT, Évangile selon Marc, p. 140. 
211 Cf. Ibid., p. 147. 
212 Cf. Étienne TROCMÉ, L’Évangile Selon Saint Marc, p. 43. 
213 Benoît STANDAERT, op. cit., p. 144. 
214 Cf. Cédric FISCHER, Les disciples dans l’Évangile de Marc, p. 44. 
215 Cf. John P. MEIER, Un certain Juif Jésus, p. 148 ; Simon LÉGASSE, L’Évangile selon Marc I, p. 119. 
216 Cf. John P. MEIER, op. cit., p.148. 
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fait que Jésus appelle des nantis, il faut peut-être souligner le sens du détachement chez ceux 
qui sont appelés. Jésus n’a pas appelé non plus des gens isolés, mais bien deux paires de 
frères, des membres d’une même famille, des personnes qui avaient des liens affectifs de 
fraternité. Mais que voulait-il signifier par là ? Leur vie de frères annonçait-elle ce que Jésus 
recommandera au groupe des Douze ? Jésus prenait-il en compte leurs liens naturels ? Par 
ailleurs, la pêche est un métier difficile, puisqu’il se pratique souvent pendant la nuit. Jésus 
appelle des hommes qui avaient le sens de la vie communautaire, courageux et aguerris, car 
leur futur fonction en nécessitera.  
Le premier appel dans les deux évangiles est à l’impératif (deu/te ovpi,sw mou) : Jésus donne 
un ordre. Le second pourrait être interprété aussi de la même manière. La spontanéité de 
l’abandon et du départ le suggère. Le disciple obéit à un ordre. Ici, il n’y a pas d’insistance 
particulière sur le renoncement 217 . Dans le cas de Simon et de son frère André 
(Mc 1,18 // Mt 4,20), les deux évangiles ne relèvent pas d’implication familiale dans le 
renoncement218. D’ailleurs Pierre et André continueront de fréquenter leur maison familiale à 
Capharnaüm (cf. Mc 1,29-31). Quant à Jacques et Jean, ils abandonnent et leur travail et leur 
père (avec des salariés selon Marc). Le renoncement évolue en crescendo : du matériel on 
passe aux personnes. Le père et les salariés constituent la réalité sociale, familiale que les 
disciples laissent pour suivre Jésus. Cela paraît plus douloureux que l’abandon d’un simple 
travail. Néanmoins, en mentionnant les salariés du père Zébédée, Marc veut souligner que 
celui-ci ne reste pas seul, après le départ de ses fils219. La présence de ses salariés fait qu’il 
n’est pas totalement démuni. Il peut compter encore sur eux pour gagner sa vie, même s’ils ne 
peuvent pas remplacer des fils. L’ordre donné par Jésus n’évoque pas ces abandons, mais les 
auteurs les ont mentionnés parce qu’ils savent que « telle a été la vie de ces appelés par la 
suite, au cours d’une activité peu compatible avec l’exercice d’une profession stable220». 
Sinon, comment comprendre la réaction de Pierre en Mc 10,28 : « Voici que nous avons tout 
quitté pour te suivre » ? 
5.1.3. Vocabulaire 
Le vocabulaire est presque identique chez Marc et chez Matthieu. Nous renvoyons au 
tableau synoptique donné plus haut. 
                                                          
217 Cf. Camille FOCANT, L’Évangile selon Marc, p. 84. 
218 Cf. Simon LÉGASSE, L’Évangile de Marc I, p. 117. 
219 Cf. Camille FOCANT, op. cit., p. 85. 
220 Simon LÉGASSE, op. cit., p. 116. 
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Les phrases et les temps sont aussi presque les mêmes. Il y a seulement quelques petites 
variations chez Matthieu, certainement pour corriger des expressions jugées maladroites221 : 
para,gwn para, (chez Marc : « longeant le long… ») remplacé par peripatw/n de. para, 
(« cheminant le long… »). Matthieu remplace quelques mots de Marc, surtout dans le second 
appel : euvqu,j par euvqe,wj, ovli,gon par evkei/qen. Il harmonise le second épisode avec le premier 
en remplaçant certaines expressions : avph/lqon ovpi,sw auvtou/ par hvkolou,qhsan auvtw/|, et en 
introduisant d’autres comme a;llouj du,o avdelfou,j 222 . Le participe sans complément 
avmfiba,llontaj de Marc est remplacé dans le texte de Matthieu par ba,llontaj avmfi,blhstron 
pour lui donner un complément. Dans le second appel, Marc a l’expression meta. tw/n 
misqwtw/n (avec des salariés) que Matthieu n’a pas.  
Les verbes essentiels du récit comme voir (ei=den), appeler (evka,lesen), laisser (avfe,ntej) 
sont employés par les deux auteurs dans les deux épisodes. En plus des noms des quatre 
disciples, des mots comme qa,lassan, Galilai,aj, ploi,w,a`liei/j, euvqu,j, pate,ra, avdelfo,n se 
lisent dans les deux évangiles. Matthieu a supprimé dans la parole centrale de Jésus le verbe 
gene,sqai (devenir). Selon Bonnard, il ne faut pas voir en cela une volonté de celui-ci de 
relever plus que Marc le caractère spontané de cette vocation, contrairement au sens duratif 
auquel ce verbe (gene,sqai) pourrait faire penser223 . Le verbe probai,nw – ici au participe 
aoriste actif : proba,j – ne se trouve nulle part ailleurs chez les deux auteurs. Il est « un hapax 
marcien et matthéen224 ». Mais dans le reste du Nouveau Testament probai,nw se rencontre 
trois fois chez Luc (1,7.18 ; 2,36), où il est employé au participe parfait. Il signifie alors, 
avancer en âge, vieillir. Ce sens est différent de celui que l’on a en Mc 1,19 et Mt 4,21, où il 
signifie avancer, marcher. 
Certains mots sont répétés chez les deux évangélistes. Ei=den, avdelfo,n, avfe,ntej sont 
repris au moins une fois chacun dans le récit. Mais cette répétition, loin de créer une certaine 
monotonie dans le texte, participe au renforcement du lien entre la première et la seconde 
scène225. Dans les deux évangiles, le premier épisode est construit pour mettre en évidence 
l’appel et la réponse ainsi que l’acte de pêche et l’abandon des filets226. L’abandon du père 
reste la particularité du second épisode. 
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224 Cf. Ibid., p. 117. 
225 Cf. Simon LÉGASSE, L’Évangile de Marc I, p. 112. 




Les appelés sont reconnus comme des frères par Marc et Matthieu. Le fait que Mc 1,29 
dise que Simon et André habitent ensemble (h=lqon eivj th.n oivki,an Si,mwnoj kai. VAndre,ou) 
renforce l’idée de leur fratrie et celle de leur famille. Simon est nommé le premier chez Marc 
et Matthieu. Dans l’évangile de Marc, le fait que Simon soit le premier sur la liste des Douze 
(Mc 1,16) et le dernier à être cité (Mc 16,7) marque bien « une inclusion entre le début et la 
fin de l’Évangile, ce qui souligne l’importance de son rôle 227». Jésus ouvre son ministère 
avec Simon en Galilée et le referme avec lui au même endroit. Cela témoigne de l’importance 
que Jésus lui accorde ainsi qu’à cette région. Mais l’inclusion relevée est imparfaite pour deux 
raisons. D’abord, Mc 1,29 cite Simon avec d’autres disciples, nommément identifiés (eivj th.n 
oivki,an Si,mwnoj kai. VAndre,ou meta. VIakw,bou kai. VIwa,nnou). Ensuite, il est le seul nommé en 
Mc 16,7, avec le nom Pierre (avlla. u`pa,gete ei;pate toi/j maqhtai/j auvtou/ kai. tw/| Pe,trw|). 
Simon change de nom par la volonté de Jésus qui fait de lui un maillon essentiel du groupe 
des disciples. 
Matthieu omet les salariés pour mettre en relief la rupture familiale qui va s’opérer228. 
Cela accentue l’effet qu’est supposé provoquer le départ des deux fils. Marc et Matthieu, en 
orientant le voir de Jésus uniquement sur les quatre pêcheurs, mettent en relief le lien entre 
« voir » et « appeler »229. La dimension physique du verbe « voir » ne doit pas être seule 
privilégiée230. Il faut lui adjoindre un autre sens, comme « porter son attention sur… ». Jésus 
n’a vu que les deux frères, parce qu’il ne voulait appeler que ceux-là (Mc 1,19-20 // Mt 4,21). 
Peut-on penser alors à une raison particulière du choix de Jésus ? Pourquoi s’intéresse-t-il aux 
frères ? Ces interrogations peuvent trouver leurs réponses dans la suite des évangiles, car si 
Jésus a choisi de n’appeler que ceux-là, il devait certainement avoir une raison, puisqu’il 
répète l’action. 
En Marc (1,19 ; 1,29 ; 9,2 ; 10,35.41 ; 13,3 ; 14,33), « Jacques et Jean » est une expression 
pour désigner les fils de Zébédée231. Zébédée lui-même est toujours cité comme père de 
Jacques et Jean. Il ne fait pas l’objet d’une présentation particulière. Il est connu grâce à ses 
fils. Comme Zébédée, les salariés sont des personnages secondaires et effacés chez Marc et 
Matthieu. Cependant, ils font tout de même partie du récit et participent à sa compréhension. 
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Il ressort de cette comparaison que Marc et Matthieu n’ont que de petites différences. Les 
récits dans leur ensemble sont les mêmes : existence du double récit de vocation chez les deux 
(Mc 1,16-18 // Mt 4,18-20) ; (Mc 1,19-20 // Mt 4,21-22). De plus, les trois verbes – voir, 
appeler, suivre – qui animent le récit sont utilisés par les deux pour mettre en évidence et 
l’appel de Jésus et la réponse des appelés. Ils insistent l’un comme l’autre sur la puissance de 
la parole de Jésus qui se traduit par l’immédiateté (aussitôt) de la réponse des pêcheurs du 
premier appel. Cette parole arrache les gens de leur milieu familial et professionnel pour en 
faire des compagnons de Jésus232. Mais ces appelés avaient-ils conscience de ce qui les 
attendait vraiment, avant de répondre si vite à l’invitation de Jésus ? Ou bien, connaissaient-il 
suffisamment l’homme, Jésus, pour le suivre ainsi sans se poser de question ? 
Les quelques petites différences qu’on peut observer dans la présentation de Matthieu 
montrent son caractère secondaire par rapport à Marc, dont il dépend certainement. 
5.2. Rapports de Mc 1,16-20 avec Lc 5,1-11 
Il y a plus de différences que de points communs entre Marc et Luc. Nous relèverons 
d’abord quelques divergences significatives, et ensuite les convergences.  
5.2.1. Différences 
Comme le souligne Coulot, « la différence la plus importante entre le récit lucanien et 
ceux de Marc et Matthieu consiste dans le fait que Luc raconte la vocation de Pierre et des 
autres disciples dans le cadre d’un récit de pêche miraculeuse233 ». Contrairement à Marc, Luc 
ne met pas son récit au début du ministère de Jésus. Luc n’a pas jugé utile de montrer Jésus 
s’associant des disciples avant le commencement de son ministère public. Il aurait, selon lui, 
accompli plusieurs œuvres avant d’appeler ses premiers disciples : il s’agit de miracles et de 
prédication. Ceux-ci constituent le contexte antérieur de la pêche miraculeuse où est insérée 
l’appel de Pierre et des autres (4,31-37 ; 4,38-41 ; 4,42-44). La place de l’appel dans ce 
contexte de miracle rend vraisemblable la réponse des disciples à la requête de Jésus234. Chez 
Luc, contrairement à Marc, Simon connaissait déjà Jésus (cf. Lc 4,38-39). Leur contact 
antérieur justifie son départ prochain avec lui, et même le choix de sa barque (Lc 5,2-3)235. Le 
                                                          
232 Cf. Jean RADERMAKERS, La bonne nouvelle de Jésus, selon saint Marc, 2. Lecture continue, Bruxelles, 
Institut d’Études théologiques, 1974, p. 77. 
233 Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 150. 
234 Cf. Ibid. 
235 Cf. Béda RIGAUX, Témoignage de l’évangile de Luc, p. 156. 
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récit de Luc n’est pas en deux étapes comme en Marc. Il raconte en un bloc une histoire de 
vocation, en se servant d’une pêche miraculeuse comme cadre. Dans la forme littéraire, il n’a 
pas là un récit de vocation proprement dit. « Luc relie la vocation à un miracle236. » Il y a 
plusieurs événements imbriqués, différents genres – formes – littéraires : la prédication de 
Jésus, la pêche miraculeuse et l’appel de Simon. Luc, contrairement à Marc, ne mentionne pas 
André, le frère de Simon dans son récit237. Pourquoi ce silence ? Aurait-il été appelé à un 
autre moment, et à un autre endroit ? Il ne parle de lui qu’une seule fois dans son évangile, à 
l’occasion de l’institution des Douze (6,14). Or, les autres évangiles parlent de lui au moins 
deux fois chacun. Dans les Actes des Apôtres, il le signale comme faisant partie du groupe 
des apôtres (Ac 1,13). Il le place dans la liste après Jacques, sans toutefois dire qu’il est le 
frère de Simon, comme il le fait dans son évangile.  
Si le lieu de la scène concernant l’appel de Simon est le même chez Marc comme chez 
Luc, ce dernier n’utilise pas le même terme pour le désigner. Il emploie le mot li,mnh au lieu 
de qa,lassa pour parler du « lac ». Il l’appelle aussi « le lac de Génésareth » (5,1)238. Luc a le 
juste nom, car le terme qa,lassa qu’on trouve chez Marc et Matthieu signifie « mer ». Or, il 
s’agit bien de « lac » et non de « mer » en Galilée. Dans un pays où il n’y a pas assez d’eau et 
où il y a un si grand lac, il est possible que les gens prennent l’habitude de l’appeler « mer », 
comme le fait Marc. Il a dû être influencé, comme Matthieu, par l’usage hébreu ou araméen 
de désigner le lac par l’expression yam, yamma (mer)239. Pour Marc, Jésus a appelé Simon au 
bord du lac (1,16-17), mais chez Luc, c’est dans la barque, sur l’eau, qu’il s’adresse à 
Simon (5,3.4.10)240. En se mettant dans cette position pour s’adresser à Simon, Jésus se 
rapproche de lui, créant ainsi une certaine proximité. Il ne fait pas de promesse à Simon 
comme en Mc 1,17, mais il affirme une certitude. L’expression « Ne crains pas… » (Lc 5,10) 
est un impératif divin : parole de Dieu qui donne à l’homme de l’accueillir dans sa vie. La 
même parole fut adressée à Zacharie (Lc 1,13), à Marie (Lc 1,30), aux bergers (Lc 2,10) par 
les envoyés de Dieu241. Ici, c’est Jésus le véritable envoyé du Père qui s’adresse à Simon. Il y 
a dans l’expression suscitée par la confession de la seigneurie de Jésus, comme une assurance 
de la protection divine242. Jésus dit à Simon qu’il n’a rien à craindre en se mettant au service 
de Dieu, en le suivant. Le futur de Simon se trouve dans les mains de Dieu, comme tous ceux 
                                                          
236 Béda RIGAUX, Témoignage de l’évangile de Luc, p. 156. 
237 Cf. Ibid. 
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que le Seigneur appelle. Car, tel est le sort du croyant, de tout chrétien appelé à faire partie de 
la suite de Jésus. 
Luc fait mention de Jacques et Jean, les deux fils de Zébédée (5,10), mais son récit est 
différent de celui de Marc, car ils y sont des compagnons de Simon. Selon lui, Jésus s’adresse 
à Simon seul, mais la finale dit qu’ils étaient plusieurs à le suivre (5,11) : katagago,ntej, 
avfe,ntej, hvkolou,qhsan. C’est pourquoi on parle de la vocation de Simon et des autres243. Le 
pluriel employé au v. 11 – la finale – ne précise ni l’identité ni le nombre de ceux qui ont 
suivi Jésus, mais le contexte de la phrase n’y exclut pas Jacques et Jean. L’enseignement qui 
précède l’appel de Pierre et de ses compagnons (5,3) prépare ainsi le terrain pour la réponse 
des futurs disciples. Pour Luc, « le choix de Jésus postule une préparation, une connaissance 
antérieure244. » Puisqu’il fallait laisser tout pour suivre Jésus, il était important de le voir et de 
l’écouter avant. Ceux qui le suivent le connaissent pour avoir écouté son enseignement. Le 
récit de Marc n’évoque pas un tel contexte.  
Mis à part Jésus, Luc fait de Simon un personnage actif contrairement à Marc. Il est le seul 
qui prend des initiatives, même s’il a été aidé pour retirer les poissons. Le récit le met en relief 
de façon progressive. La place qui lui est faite ici correspond à celle que lui donnent ailleurs 
les autres évangiles. Le récit lucanien accentue cela par le double nom Simon-Pierre (v. 8) 
que Marc n’a pas à cette place : « Pour la première fois, Simon est nommé Simon-Pierre245. » 
Ce n’est pas une habitude chez Luc de l’appeler ainsi, sauf en 6,14 (Si,mwna o]n kai. wvno,masen 
Pe,tron). Il ne donne pas les raisons de ce double nom. Il signale au v. 1 la présence d’une 
foule. Elle remplace la présence du père et des salariés chez Marc. 
5.2.2. Ressemblances 
Seuls les v. 10-11 de Luc trouvent leur parallèle en Marc246. Ils contiennent la parole de 
Jésus à Simon (v. 10) d’une part, et d’autre part le départ des disciples à la suite de Jésus 
(v. 11)247. Ainsi, le v. 10b de Luc (kai. ei=pen pro.j to.n Si,mwna o` VIhsou/j\ mh. fobou/\ avpo. tou/ 
nu/n avnqrw,pouj e;sh| zwgrw/n) correspondrait au v. 17 de Marc (kai. ei=pen auvtoi/j o` VIhsou/j\ 
deu/te ovpi,sw mou( kai. poih,sw u`ma/j gene,sqai a`liei/j avnqrw,pwn). Le v. 11 de Luc a comme 
parallèle le v. 18 de Marc par l’emploi des verbes avfe,ntej et hvkolou,qhsan, qui marquent les 
actions essentielles dans l’acte de répondre à Jésus. Jésus s’adresse à Simon aussi bien chez 
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Luc que chez Marc. Toutefois, Luc fait de lui le seul auditeur de Jésus. En disant avfe,ntej 
pa,nta hvkolou,qhsan auvtw/|, Luc signale que les disciples ont tout abandonné248, mais sans 
préciser ce qu’ils ont abandonné comme le fait Marc, et même Matthieu. Pa,nta (tout) peut 
renvoyer aussi à leur milieu de vie et à leur passé249. Marc et Luc lient l’abandon au départ : 
accepter de partir avec Jésus entraîne une rupture. 
Marc et Luc placent leur récit après des scènes de prédication. En effet, Mc 1,14-15 dit 
que Jésus prêchait l’Évangile de Dieu et la conversion en Galilée après l’arrestation du 
Baptiste. Lc 4,42-44 parle d’une tournée de prédication de Jésus. L’appel des premiers 
disciples, comme celui de Lévi (Mc 2,13-17 // Mt 9,9-13 // Lc 5,27-32), s’inscrit dans le cadre 
global de l’annonce de l’Évangile et du Règne de Dieu. 
Le nettoyage des filets de pêche que relève Lc 5,2b n’est pas sans rappeler Mc 1,19, où il 
est dit que les pêcheurs étaient en train d’arranger leurs filets. Mais, dans le récit de Luc, il est 
bien clair, que Jésus arrive au moment où les gens reviennent de la pêche : cf. ce que dit 
Simon au v. 5 (Vepista,ta( diV o[lhj nukto.j kopia,santej ouvde.n evla,bomen). Pour Luc, Jésus ne 
dit pas à Simon qu’il sera « pêcheur d’hommes » comme en Marc, mais que, désormais, ce 
sont des hommes qu’il prendra. Selon Standaert, Luc aurait jugé le terme zwgrw/n, qui veut 
dire « prendre vivant », plus riche que a`liei/j qu’emploie Marc250. Il l’a utilisé pour remplacer 
le terme « pêcheurs », qui a une connotation négative. « Pêcheurs d’hommes » rappellerait 
plus le danger que courent les poissons. La fonction de Simon et des autres est ainsi mieux 
éclairée, tout en reconnaissant que l’idée est la même. Pour l’un comme pour l’autre, les 
futurs disciples doivent aller à la pêche des hommes, faire des disciples. 
Luc dit aussi que Jésus voit (v.2), avec le même verbe (ei=den) que Mc 1,16.19. Cependant, 
chez lui, il ne voit pas des hommes comme en Marc, mais deux barques. La construction du 
récit de Marc en deux épisodes fait supposer la présence de deux barques, une pour chaque 
groupe de frères251. Luc désigne le métier par l’instrument de travail (la barque). Pour lui, 
comme pour Marc, Jésus s’intéresse à Simon et à son travail qu’il veut transformer. 
5.2.3. Conclusion 
Entre Marc et Luc, il y a de grandes différences. Mais dans le fond, Luc aurait repris 
l’appel des premiers disciples chez Marc en l’adaptant à un contexte de pêche miraculeuse, de 
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sorte que l’appel ne semble pas être l’élément fondamental de son récit. Marc met en relief 
l’image du pêcheur qu’il invite, par conséquent, à retenir comme fonction future des disciples. 
Dans ce sens, l’idée du filet qui rassemble les poissons – mieux mise en valeur par Luc – 
prime par rapport à celle du danger qu’il représente pour eux252. La future activité de Pierre, et 
par lui, celle de tout disciple, est ainsi clairement mise en avant par les deux évangiles. En 
Luc, la figure du leader futur des Douze est visible, alors que Marc et Matthieu, tout en citant 
en premier Simon, ne s’intéressent qu’à l’appel des quatre pêcheurs. Chez Luc, l’annonce de 
la destinée de Simon constitue son appel253. Il n’emploie pas le verbe typique des appels, 
kale,w, ni ne donne aucune phrase de Jésus invitant Pierre et ses compagnons à le suivre. Par 
la mention des fils de Zébédée, Luc évoque indirectement des « frères ».  
Après l’analyse littéraire de Lc 5,1-11, Coulot a conclu que ce récit est le fruit de plusieurs 
traditions : celle de la pêche miraculeuse, de l’appel de Simon et des autres, et de l’apparition 
du ressuscité. Luc aurait donc exploité un récit de pêche lié à une manifestation du ressuscité 
pour relater la vocation de Simon254. Cela est peut-être vrai dans la mesure où le texte contient 
aussi bien des éléments du miracle que de l’appel et de l’apparition. Mais rien n’est certain. 
En rapprochant le récit de Lc 5,1-11 de Jn 21,1-14, on voit que, à quelques différences près, 
les deux récits relatent la même chose, une pêche miraculeuse. Pour Boismard, c’est Jean qui 
aurait combiné deux épisodes distincts au départ pour en faire un seul récit255. Selon lui, la 
pêche miraculeuse (Jn 21,1-4.6.8.11) et le repas de poissons grillés que Jésus offrit à ses 
disciples (Jn 21,9.12-13) n’étaient pas liés. Le rédacteur johannique aurait mis ces deux 
événements ensemble grâce au v. 10. Chez Luc, le récit de la pêche miraculeuse (5,1-11) est 
séparé de celui du repas post-pascal (24,41-43). Or, le repas chez lui et chez Jean ont un point 
commun, la question de Jésus : « Avez-vous quelque chose à manger ? » Ces deux évangiles, 
en plus d’autres récits, ont en commun la pêche miraculeuse et le repas post-pascal. Luc et 
Jean auraient raconté, chacun à sa manière, le même événement de la pêche miraculeuse à 
partir d’un ancien document 256 . Le récit de la pêche miraculeuse est donc à l’origine 
indépendant. Luc l’a placé au début de la mission de Jésus en le liant à l’appel de Simon et de 
ses compagnons. Même si le titre de « Seigneur » que Simon donne à Jésus fait penser à un 
événement post-pascal, contrairement à Coulot, Boismard pense que « ce miracle aurait été 
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accompli par Jésus durant sa vie terrestre, au début de son ministère257». En effet, à part celui 
de la pêche miraculeuse, les évangiles ne nous donnent pas d’autre miracle de Jésus après sa 
résurrection. Il n’est pas certain que Jésus ressuscité ait fait des miracles. 
En tenant compte de tout ce qui précède, on peut dire que le récit de Luc est secondaire 
par rapport à Marc. 
5.3. Rapports de Mc 1,16-20 avec Jn 1,35-51 
Puisque Jean fait allusion lui aussi aux premiers disciples, sa mise en rapport avec Marc 
permet de voir ce qu’il apporte à l’histoire des premiers disciples. La narration johannique 
garde des points communs, et aussi des points divergents avec Marc. 
5.3.1. Ressemblances 
Dans sa structure générale, le récit des premiers disciples en Jean présente une grande 
similitude avec celui de Marc. En effet, il peut se diviser en deux épisodes, même si la micro- 
structure est différente de Marc et Matthieu. Il y a chez Jean aussi un parallélisme entre ses 
deux épisodes (Jn 1,35-42 // Jn 1,43-51)258. Mais il faut reconnaître que ce parallélisme n’est 
pas aussi parfait que celui qu’il y a entre Mc 1,16-18 et Mc 1,19-20. Jean développe 
davantage les unités de 1,35-39 et 1,45-51 par rapport à leurs correspondantes en 1,43-44 et 
1,40-42259. Chaque partie raconte deux scènes et non une comme en Marc.  
Marc et Jean partagent des éléments fondamentaux : le voir de Jésus 
(Jn 1,38.42.47.48.50), l’appel de Jésus (Jn 1,39.43) et le départ des disciples derrière Jésus 
(Jn 1,39.42.47). Les trois aspects se trouvent aussi chez Matthieu, et dans une certaine mesure 
chez Luc. Jean regroupe les disciples deux par deux, des paires comme Marc et Matthieu : 
d’abord deux disciples de Jean Baptiste (Jn 1,37), puis André et Simon (Jn 1,40-42 ; Mc 1,16-
18), et enfin Philippe et Nathanaël (Jn 1,43-51 ; Mc 1,19-20). Selon la construction de Jean, il 
s’agirait de l’appel de trois premiers disciples puis de deux : cinq au total260.  
Jean mentionne la présence de Simon et d’André parmi les premiers disciples, mais il dit 
surtout qu’ils sont des frères (v. 40-41) comme Marc et Matthieu. Pour lui, des frères se sont 
joints à Jésus au début de son ministère pour former le noyau de départ du groupe des apôtres. 
                                                          
257 Cf. Marie-Émile BOISMARD, Moïse ou Jésus, p. 48-49. 
258 Cf. Henri VAN DEN BUSSCHE, Jean. Commentaire de l’Évangile Spirituel (Bible et vie chrétienne), Bruges, 
DDB, 1967, p. 125. 
259 Cf. Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 197. 




Jean fait prendre l’initiative de l’appel de Philippe (v. 43) par Jésus, comme il l’a fait pour 
Simon et André, Jacques et Jean en Mc 1,16-20. Il n’emploie pas le verbe voir mais le verbe 
trouver ou rencontrer pour parler de l’action de Jésus, qui précède cet appel. Mais ce verbe 
évoque aussi la même chose ; le fait de rencontrer quelqu’un suppose qu’on l’a vu. Jean a 
aussi l’appel à l’impératif comme en Marc : avkolou,qei moi. 
5.3.2. Différences 
Les différences entre Jean et Marc se situent d’abord au niveau du contexte général des 
appels. En effet, pour Marc, l’appel des premiers disciples a eu lieu après l’arrestation de Jean 
Baptiste (cf. Mc 1,14). Mais pour Jean, le Baptiste est à l’origine des premiers disciples de 
Jésus. Il donne plus d’information sur l’activité du Baptiste (Jn 1, 35) par rapport à Marc qui 
se contente de dire que Jésus vint en Galilée après l’arrestation de Jean Baptiste (Mc 1,14)261.  
Chez Jean, André serait le premier disciple. Son ordre des premiers disciples est différent 
de celui des synoptiques. André et Simon ne sont pas non plus appelés ensemble comme dans 
Marc et Mathieu. Il témoigne de l’existence d’une autre liste traditionnelle des premiers 
disciples où André occuperait cette place. Peut-être que cette place est aussi la traduction de 
l’estime dont André jouissait dans la communauté johannique. Mais cette position n’enlève 
rien à la primauté de Simon, son statut traditionnel de pierre dans le groupe des Douze n’est 
pas remis en cause. D’ailleurs, il est le premier à recevoir une parole personnelle262. Jésus, en 
lui donnant un autre nom – un prénom – ne lui donnait-il pas ainsi un statut particulier, à côté 
de son frère qui l’aurait pourtant amené à lui ?  
Dans le récit johannique, il y a un disciple anonyme, alors que Marc donne le nom de tous 
ceux que Jésus appelle263. Il s’agit de celui qui aurait avec André entendu parler Jean Baptiste 
et suivi Jésus (v. 35-39). Qui est-il ? Le texte, après l’avoir mentionné, passe sous silence sa 
présence et son nom. Certains pensent que c’est Jean, le disciple bien aimé. Cela est possible, 
mais nous préférons le silence du texte264. Philippe et Nathanaël, même s’ils ne sont pas des 
frères, remplacent la paire Jacques et Jean dans le récit johannique (v. 40-51). Les fils de 
Zébédée sont encore cités avec Nathanaël en Jn 21, lors de l’apparition du ressuscité.  
                                                          
261 Cf. Jean RADERMAKERS, La bonne nouvelle de Jésus, p. 74. 
262 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’évangile selon saint Jean I, p. 191. 
263 Cf. Henri VAN DEN BUSSCHE, Jean, p. 124. 
264 Selon Xavier LÉON-DUFOUR, op. cit., p.192-193, il s’agirait de Philippe. Mais beaucoup d’autres auteurs 
pensent au disciple bien-aimé. 
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Nathanaël n’est pas connu dans l’évangile de Marc, et même des autres évangiles 
synoptiques. C’est Jean qui le fait connaître265. En Jean, il n’est nommé qu’une seule fois 
(Jn 21,2) après Jn 1,45. Pourtant ici, il semble jouer un rôle de premier plan. En effet, 
Nathanaël est le disciple « qui quantitativement prend le plus de place dans le récit266 ». 
D’ailleurs, il est le seul avoir un dialogue avec Jésus. Sa réaction dans ce récit montre qu’il 
attendait lui aussi le Messie. 
Contrairement à Marc, Jn 1,42 mentionne le changement du nom de Simon et donne le 
nom de son père : o` VIhsou/j ei=pen\ su. ei= Si,mwn o` ui`o.j VIwa,nnou( su. klhqh,sh| Khfa/j( o] 
e`rmhneu,etai Pe,trojÅ Marc, lui, donne le nom du père de Jacques et Jean. Chez lui le 
changement de nom se trouve ailleurs (3,16), avec son sens en Mt 16,18. Il est lié à la 
primauté de Simon (cf. Ac 1,15 et 15,7). Jésus scelle, par ce nom, la destinée de Pierre : celui-
ci devra l’assumer pour le bien des autres disciples et de la communauté267.  
Le cadre du récit de Marc et de celui de Jean ne sont pas les mêmes. Marc parle de la mer 
de Galilée (Mc 1,16.19), alors que Jean situe les appels à des endroits et moments différents 
(1,35-51) : « le lendemain, Jean se trouvait au même endroit » et « quand Jésus résolut de 
partir en Galilée ». Le lieu du premier groupe, celui d’André et de l’autre disciple qui était 
avec lui, et celui de son frère Simon n’est pas précisé (v. 35). Le même endroit est vague, 
imprécis. Pour connaître le lieu de la scène, il faut remonter au v. 28 : « Cela se passait à 
Béthanie d’au-delà du Jourdain, où Jean baptisait. » Béthanie d’au-delà du Jourdain est 
différente de la ville de Lazare, l’ami de Jésus (Jn 11,1-11). Cette ville n’est citée qu’ici dans 
le Nouveau Testament. L’appel du deuxième groupe – celui de Philippe et de Nathanaël – se 
passe aussi dans un endroit non précisé. Il a probablement eu lieu après le départ de Jésus vers 
la Galilée. Mais où précisément ? Est-ce en route ou dans la ville de Philippe ? La mention du 
lieu d’origine de Philippe permet littérairement de faire une pause dans le récit268 et de relier 
son appel à cette ville. La rencontre de Jésus avec Philippe a pu se passer à Bethsaïde ou aux 
environs 269 . Bethsaïde est bien connue dans les synoptiques comme lieu de plusieurs 
miracles : Mt 11,21 ; Mc 8,22 ; Lc 9,10. Jean y fait référence de nouveau dans un autre 
épisode (12,21). Mais il n’est pas sûr que cette ville fasse partie du territoire de la Galilée –
 peut-être administrativement – ni que des disciples soient natifs de ce lieu270. Dans le récit 
                                                          
265 Cf. Suivant la tradition, Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’évangile selon saint Jean I, p. 194, l’identifie à 
Barthélémy et dit que ce nom signifie « Dieu a donné ». Mais c’est plutôt le nom Nathanaël qui a ce sens. 
266 Xavier LÉON-DUFOUR, op. cit., p. 184. 
267 Cf. Henri VAN DEN BUSSCHE, Jean, p. 125. 
268 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, op. cit., p. 193. 
280 Cf. Henri VAN DEN BUSSCHE, op. cit., p. 126. 
270 Cf. Charles Harold DODD, La tradition historique, p. 391. 
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johannique, il n’y a pas la réaction de Philippe comme les appelés chez Marc271. Mais, en 
tenant compte du fait que Philippe témoigne de Jésus (v. 45), il faut en conclure qu’il a donné 
une réponse positive. 
5.3.3. Conclusion 
Le récit de Jn 1,35-51 permet de comprendre qu’il existait certainement dans la tradition 
plusieurs récits sur les premiers disciples de Jésus. Si Marc privilégie l’initiative de Jésus dans 
le choix de ses disciples, Jean, pour sa part, met en avant l’initiative personnelle du disciple et 
son rapport avec le maître, d’où les témoignages. Le disciple doit être avant tout un témoin. 
Les différences et les ressemblances entre les deux évangiles sont certainement le fait du fond 
traditionnel commun qui aurait servi à l’un et à l’autre. Jean ne raconte pas de façon 
systématique l’appel des premiers disciples, comme le font Marc et Matthieu. Son intérêt 
semble être porté vers la question de l’identité de Jésus comme le montrent les différents titres 
qui sont relevés dans le récit. L’ensemble de son évangile confirme cela, avec trois péricopes 
qui mettent en relief les titres christologiques : Pierre reçoit son nom (Jn 1,40-42) ; l’appel de 
Philippe (Jn 1,43-44) ; dialogue avec Nathanaël (Jn 1,45-51)272. 
5.4. Conclusion de la comparaison synoptique 
Les quatre évangiles parlent tous de la fondation historique des rapports entre Jésus et ses 
disciples. Leur récit des premiers disciples traduit l’existence d’une tradition qui circulait dans 
les communautés primitives. Chaque auteur s’est approprié ces documents écrits ou oraux, et 
les a racontés à sa façon. Chacun a construit son récit à partir des vestiges des récits de 
vocation existants, surtout dans la tradition biblique, et selon un objectif personnel273. Marc et 
Matthieu sont très proches, mais il n’en demeure pas moins vrai qu’ils gardent un lien avec 
les deux autres évangiles. Les deux relatent explicitement l’appel des quatre frères. Luc et 
Jean parlent respectivement de la vocation de Simon et de celle de Philippe, en les insérant 
dans la pêche miraculeuse pour le premier et dans un récit de témoignages pour le second. Ce 
mélange d’épisodes chez eux est sûrement dû au fait que beaucoup de récits évangéliques ont 
circulé pendant longtemps sans un cadre précis274, favorisant certaines combinaisons. Luc fait 
tout de même un clin d’œil au départ d’autres disciples derrière Jésus. Jean souligne avec Luc 
la nécessité de la connaissance de Jésus avant de le suivre, développant ainsi le rapport 
individuel : chaque disciple doit se sentir interpellé personnellement. Les disciples forment, 
                                                          
271 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’évangile selon saint Jean I, p. 193. 
272 Cf. Charles Harold DODD, La tradition historique, p. 386-394. 
273 Cf. Claude COULOT, Jésus et le disciple, p. 247. 
274 Cf. François BOVON, L’Évangile selon saint Luc, p. 222. 
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certes, un groupe à la suite de Jésus, mais cela n’empêche pas chacun de s’investir 
personnellement pour répondre aux attentes du maître. Pour les quatre évangiles, Jésus 
n’apparaît pas seul dès le début de son ministère. Un groupe de disciples s’est formé très vite 
autour de lui. Même si ceux-ci sont diversement identifiés, l’on reconnaît qu’ils étaient au 
moins quatre Galiléens275, deux paires de frères. Marc, Matthieu et Luc situent les premiers 
appels dans le cadre de la pêche. Jean les situe ailleurs. Mais son récit pourrait refléter la 
réalité historique – vraisemblable – alors que Marc et Matthieu parleraient de la réalité 
symbolique. 
Enfin, il est important de relever que Simon est présent dans les quatre récits. Malgré la 
diversité de l’ordre dans les listes des apôtres, sa place est reconnue par tous les évangiles. 
Cela est la preuve du rôle qu’il a joué dans la communauté primitive afin de correspondre à la 
charge que Jésus lui a confiée. Luc et Jean ne mettent pas en relief les deux paires de frères 
ensemble, mais ils reconnaissent leur existence au sein de la communauté des Douze. La 
présence de ces frères ne devait pas être un sujet particulier pour eux. Cependant le fait que 
Marc et Matthieu les montrent comme des frères au départ de leur engagement à la suite de 
Jésus ne devrait pas non plus être sans intérêt. L’appel de frères est reconnu par tous les 
évangiles. L’Ancien Testament consacre beaucoup de récits aux rapports entre frères. Il ne 
manque pas aussi de montrer certains dans leur mission. C’est ce que nous allons voir 
maintenant. 
  
                                                          














La Bible affirme que, depuis Abraham, Dieu a de tout temps appelé des hommes et des 
femmes pour leur confier des missions diverses. Jésus s’est inscrit dans cette voie en appelant 
à sa suite des disciples. Les quatre évangiles révèlent qu’il y avait des frères parmi ceux que 
Jésus a appelés pendant sa mission. Cela peut apparaître comme une grande première dans la 
tradition biblique. Cependant, un regard sur l’Ancien Testament donne de constater qu’avant 
lui, Dieu a confié une mission à Moïse (Ex 3,10) en lui associant son frère Aaron (Ex 4,16). 
Le cas de ces deux frères semble proche de celui des premiers disciples. Ils sont des frères de 
sang comme Simon et André, et Jacques et Jean. L’un reçoit explicitement une mission à 
laquelle l’autre doit collaborer, comme les disciples qui participent à la mission de Jésus. Leur 
fratrie nous intéresse pour comprendre les rapports de fraternité qui peuvent naître à la suite 
d’un appel et d’une mission. Mais avant de jeter un regard sur Moïse et Aaron nous 
rappellerons quelques autres cas de fratrie dans l’Ancien Testament, afin de montrer comment 
la fraternité a été vécue par les fils d’Israël.  
Les différents exemples de fratries que nous allons aborder se trouvent tous dans le 
Pentateuque. Ce corpus qu’on appelle aussi la Torah comprend cinq livres : Genèse, Exode, 
Lévitique, Nombres et Deutéronome. Il fait partie des livres sur lesquels il y a un accord entre 
le christianisme et le judaïsme. La Torah est aussi une clé pour la compréhension du reste de 
la Bible hébraïque, car elle donne accès aux conceptions religieuses dans l’Israël ancien et 
permet de voir leur évolution276. L’étude du Pentateuque a connu un succès grâce à la théorie 
                                                          
276 Cf. Thomas RÖMER, « La formation du Pentateuque. Histoire de la recherche », dans Introduction à l’Ancien 
Testament (Le monde de la Bible 49), Genève, Labor et Fides, 2009, p. 140. 
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des quatre sources mise en valeur par Wellhausen. Selon cette théorie, ce corpus est le fruit de 
la combinaison de quatre documents (Y, E, D, P). Elle permet aujourd’hui de faire la distinction 
entre les textes sacerdotaux et non sacerdotaux d’une part, et de mener une réflexion sur la 
formation du Pentateuque d’autre part 277 . Mais elle bute sur le rapport entre ces quatre 
documents et sur leur ordre chronologique, ainsi que sur la cohérence de certains textes dits 
pré-sacerdotaux et le rôle des rédactions post-sacerdotales278. Cela a entraîné depuis quelques 
années une forte remise en cause de cette théorie. Les discussions sont encore ouvertes sur la 
question.  
C’est pourquoi nous n’aborderons pas dans cette étude les questions purement exégétiques 
des récits. Le nombre d’exemples à prendre en compte ne le permet pas ici. Nous nous 
orienterons dans le sens d’une étude de théologie biblique. Il s’agira de mettre en relief des 
passages qui parlent des relations entre frères ou entre sœurs ou entre les deux. Nous nous 
intéresserons aussi à ceux qui retracent la vie de Moïse avec ses frères et la mission que Dieu 
lui a confiée. Nous ne manquerons pas de relever, si nécessaire, certains témoignages du 
judaïsme ancien ou de la littérature patristique, concernant tel ou tel aspect de la vie de Moïse.  
 
 
1. Frère(s) et sœur(s) dans l’Ancien Testament 
 
L’Ancien Testament contient plusieurs exemples de fratries. Nous avons choisi certaines 
d’entre elles, que nous jugeons significatives pour comprendre les liens de fraternité vécus 
dans l’ancienne alliance. 
1.1. Fratries de sang 
1.1.1. Caïn et Abel 
Les premiers frères biologiques cités dans la Bible – Ancien Testament – sont Caïn et 
Abel (Gn 4,1-16). L’histoire de Caïn et d’Abel fait partie des récits de commencement où sont 
exposées les conceptions générales sur l’humanité. Elle forme avec les récits de la création 
(Gn 1 – 2), de l’expulsion du jardin d’Éden (Gn 3), des généalogies (Gn 5) et de l’histoire de 
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Noé (Gn 6 – 10) un ensemble qui décrit la condition humaine, et surtout la situation de 
l’homme devant Dieu. C’est un mythe fondateur, et non historique, où sont mises en relief les 
grandes constantes du comportement humain279. « Les deux frères constituent des paradigmes 
de l’humanité 280 . » Chaque homme peut retrouver dans sa propre existence les traits 
qu’incarnent ces deux frères à un moment ou à un autre de sa vie. La violence entre frères 
date de tous les temps et constitue souvent le lot quotidien de beaucoup de familles. 
Caïn et Abel sont les fils d’Adam et d’Ève (Gn 4,1-2) : « L’homme connut Ève, sa 
femme. Elle devint enceinte, enfanta Caïn [….] Elle enfanta encore son frère Abel… » Ils 
sont donc des frères de sang. Caïn est l’aîné d’Abel. L’idée de leur fratrie est mise en relief à 
travers Gn 4,1-16 où Abel est dit sept fois frère de Caïn (wyxi_a' ‘lb,h,’)281. Mais il est étonnant 
que la narration souligne autant de fois qu’Abel est le frère de Caïn et jamais l’inverse. 
Pourtant, dans l’ensemble il y a une présentation symétrique des deux frères comme s’ils 
étaient des jumeaux. « Ce qui est dit sur Caïn répond à ce qui est dit sur Abel282 » : annonce 
de la naissance de l’un puis de celle de l’autre (Gn 4,1-2), Caïn cultivait la terre pendant 
qu’Abel gardait le troupeau (Gn 4,2). L’ordre dans lequel les deux sont cités est alterné (Gn 4, 
1-4 : Caïn-Abel puis Abel-Caïn). Cette façon de présenter les deux frères fait penser à une 
complémentarité. Elle peut évoquer aussi de la part du narrateur une recherche d’égalité dans 
la présentation des deux frères283. Mais il y a tout de même un déséquilibre dans la narration 
puisque c’est seulement Abel qui est présenté comme le frère de Caïn. L’auteur veut-il mettre 
ainsi en évidence les sentiments du second ? Le récit, dans son ensemble, met en avant la 
paire de frères en soulignant à la fois leurs similitudes et leurs différences. Les parents qui 
sont évoqués juste à la naissance de Caïn et Abel disparaissent de la narration, comme pour 
laisser leurs fils vivre entre eux leurs relations fraternelles.  
Le fratricide qui est l’élément central de l’histoire de ces deux frères ne passe pas inaperçu 
aux yeux de tout lecteur284. En effet, le récit est concentré sur le fait que Caïn tue Abel son 
frère (Gn 4,8) : WhgE)r>h;Y:w: wyxiÞa' lb,h,î-la, !yIq:± ~q'Y"ïw: « Caïn attaqua son frère Abel et le 
tua. » Ce meurtre est placé au milieu du récit. Il est le fruit de la jalousie d’un frère envers 
l’autre. Caïn élimine Abel parce que Dieu a agréé l’offrande de celui-ci (Gn 4,4-5). Avec 
                                                          
279 Les noms des parents (l’Humain, Vivante hW"åx; ~d"êa'h'ä) ne sont pas des noms propres. Ils désignent le mâle et la 
femelle (tout homme et toute femme). 
280 Didier HALTER, Caïn et Abel, Nos frères en humanité, Poliez-le-Grand, Éd. du Moulin, 2003, p. 10. 
281 Cf. André WÉNIN, Joseph ou l’invention de la fraternité. Lecture narrative et anthropologique de Genèse 37-
50 (Le livre et le rouleau 21), Bruxelles, Lessius, p. 12. 
282 Anne-Laure ZWILLING, Frères et sœurs dans la Bible, p. 25. 
283 Cf. Ibid. 
284 Cf. Ibid., p. 21. 
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l’histoire de cette fratrie, on constate que, dès le début de l’humanité, la fraternité humaine 
rencontre des difficultés285. La première paire de frères n’a pas su vivre ensemble. Le récit, 
sans s’étendre sur les détails des liens entre Caïn et Abel, montre davantage deux frères 
différents (Gn 4,2-5) : « Abel faisait paître les moutons, Caïn cultivait le sol. […] Le Seigneur 
tourna son regard vers Abel et son offrande, mais il détourna son regard de Caïn et de son 
offrande. » Dès lors la fraternité a été mise à mal et le meurtre en a été la conséquence.  
Faut-il penser pour cela à une fraternité impossible ? Ici la fraternité pose le problème de 
l’altérité. En effet, l’existence du frère révèle à l’individu sa relation à l’autre et les rapports 
qui peuvent en découler. Cela n’est pas toujours évident. L’histoire de ces deux frères fait voir 
la dimension quelquefois frustrante qui naît dans une relation de fraternité. Un frère peut 
penser à une injustice face à ce qui est fait pour un autre frère. C’est ce qui conduit 
malheureusement à la tentation fratricide 286 . Pour vivre la fraternité, les frères doivent 
s’accepter dans leurs différences et dans la façon dont Dieu – ou même les parents – traite 
chacun d’eux. Comme Caïn et Abel, des frères peuvent avoir une inégalité de destin. 
Après le crime de Caïn, Dieu lui demande où se trouve son frère Abel (Gn 4,9). Il lui 
rappelle ainsi que celui qu’il venait d’éliminer était son frère et non un étranger, un inconnu. 
La réponse de Caïn – Suis-je le gardien de mon frère ? – montre qu’il n’a pas compris ce qu’il 
devait être pour Abel. Bien qu’il le reconnaisse comme son frère dans sa réponse, il n’a pas 
vécu ainsi avec lui. Son frère est resté un mystère pour lui. Au lieu de chercher à le découvrir 
et à l’accepter comme un frère, Caïn a vu plutôt dans la réussite d’Abel – avoir une relation 
privilégiée avec Dieu – une attitude dérangeante287. L’absence de dialogue entre les deux 
frères dans le récit est la preuve de la non-existence de l’un pour l’autre. Et cela peut être 
imputable à Caïn qui est l’aîné, et qui devait par conséquent accueillir et accepter son cadet.  
Lorsque Dieu dit : « La voix du sang de ton frère crie du sol vers moi » (Gn 4,10), n’est-ce 
pas là une façon de dire que la terre unit les frères288 ? Dieu a donné la terre aux hommes et 
ceux qui l’habitent sont des frères, parce qu’elle représente une chose essentielle qu’ils ont en 
commun. La terre appartient aux hommes, elle est comme une mère pour eux. Ils doivent 
accepter de la partager et, surtout, faire en sorte qu’elle ne soit pas souillée par des actes 
odieux. Elle doit demeurer le lieu sur lequel chacun devra bâtir son bonheur sans menacer 
celui de l’autre. Elle est le tissu commun qui ne doit pas se déchirer à cause des prétentions 
                                                          
285 Cf. André WÉNIN, Joseph ou l’invention de la fraternité, p. 14. 
286 Cf. Ibid., p. 44. 
287 Cf. Didier HALTER, Caïn et Abel, p. 29. 
288 Cf. Frédéric BOYER, « Depuis le sang d’Abel… ». Fraternité, violence et transcendance, dans « Ouvrir les 
Écritures », Mélanges offerts à Paul Beauchamp (Lectio Divina 162), Paris, Éd. du Cerf, 1995, p. 61. 
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personnelles. Même mort Abel demeure toujours un frère pour Caïn. L’acte de l’aîné est, 
certes, mauvais, mais il n’a pas supprimé leurs liens. 
Le récit se termine sur une note positive. En effet, en posant un signe sur Caïn (Gn 4,15) 
Dieu évite un anéantissement de la fraternité et permet ainsi à celui-ci de se souvenir de son 
frère pour toujours. Contrairement à l’assertion commune, Dieu, bien que n’appréciant pas le 
geste de Caïn, ne le maudit pas. Il pose sur lui un signe afin de le préserver de la vengeance. 
C’est une façon de mettre fin à la spirale de la violence. Si Caïn est livré à la vindicte 
populaire, cela engendrera d’autres meurtres. Le meurtre appelant la vengeance, cela 
entraînerait une contagion interminable. Dieu lui-même ne demande pas à Caïn de se repentir, 
car sa grâce précède toujours l’éventuelle conversion de l’homme. Il faut voir donc dans ce 
signe posé sur Caïn un geste d’amour inconditionnel, le rappel de la grâce de Dieu, qui ouvre 
vers une espérance289.  
1.1.2. Jacob et Ésaü 
La fratrie de Jacob et d’Ésaü, deux frères jumeaux, fait partie des figures de fraternité 
marquantes de la Bible. En effet, Jacob et Ésaü ne sont pas de simples frères de sang, ils ont 
partagé au même moment le même espace maternel avant leur naissance (Gn 25,24) 290 : 
Hn")j.biB. ~miÞAt hNEïhiw> td<l,_l' h'ym,Þy" Waïl.m.YIw: « Quand furent accomplis les temps où elle 
devait enfanter, des jumeaux se trouvaient en son sein. » Ils constituent une forme particulière 
de la fraternité du fait de la gémellité. Jacob et Ésaü sont les fils d’Isaac et de Rébecca 
(Gn 25,21-24). Leurs liens de parenté sont relevés en Gn 25,19-28. 
Avec deux jumeaux, on pourrait penser à une vie harmonieuse et paisible entre les frères. 
Mais leur relation fusionnelle de jumeaux n’a pas empêché le conflit entre eux. En effet, 
l’histoire de Jacob et d’Ésaü (Gn 25 – 36) met en scène une fraternité-rivalité, qui depuis le 
sein maternel (Gn 25,22) n’a cessé de croître. Cela a abouti à l’usurpation du droit d’aînesse 
du premier par le second (Gn 25,29-34 ; 27)291. Le Seigneur avait prévenu la mère avant la 
naissance (Gn 25,23) : « […] Deux nations sont en ton sein, deux peuples se détacheront de 
tes entrailles. L’un sera plus fort que l’autre et le grand servira le petit. » Ici, contrairement à 
l’histoire de Caïn et Abel, c’est le cadet qui supplante son aîné. En effet, Jacob réussit à 
arracher le droit d’aînesse à son frère avec un morceau de pain et un plat de lentilles 
(Gn 25,29-34) : ce dernier a préféré la nourriture. Après cela, avec la complicité de sa mère, 
                                                          
289 Cf. Didier HALTER, Caïn et Abel, p. 46-47. 
290 Cf. Lévi NGANGURA MANYANYA, La fraternité de Jacob et d’Ésaü (Gn 25-36). Quel frère aîné pour Jacob ? 
(Actes et recherches sciences bibliques), Genève, Labor et Fides, 2009, p. 16. 
291 Cf. Ibid., p. 7.  
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Jacob trompa son père Isaac, qui lui accorda sa bénédiction au détriment d’Ésaü partit à la 
chasse (Gn 25,27). Il devint ainsi l’héritier à sa place. 
À partir de cet épisode, les deux frères vont se séparer pour vivre chacun de son côté. Ésaü 
n’a pas supporté ce que lui a fait son cadet (Gn 25,41). Jacob a dû partir (Gn 28 – 29) pour 
laisser son frère apaiser sa colère (Gn 25,44-45). Ésaü, lui, resté sur place, devra « vivre de 
son épée » et se soumettre à son cadet à qui le père a tout donné (Gn 25,37.39-40). Un frère 
soumis à un autre, comme le Seigneur l’avait prédit à Rébecca (Gn 25,22-23). La lutte entre 
ces deux frères est celle de deux peuples : les Édomites descendants d’Ésaü soumis aux 
Israélites descendants de Jacob (cf. 2 S 8,13-14). Pendant longtemps les deux frères se sont 
ignorés, mais ils se retrouveront à nouveau comme des frères (Gn 33,1-9), mettant ainsi fin à 
leur querelle qui durait depuis plusieurs années. Là, Ésaü s’adresse à Jacob en disant « Mon 
frère » (yxi§a'). Le frère offensé embrasse même Jacob avant de lui adresser la parole 
(Gn 33,4). Après plusieurs siècles, les Édomites s’affranchissent de la domination de Juda, 
sous Joram (2 R 8,20-22). 
Le temps et la distance ont permis certainement à ces deux fils d’Isaac et de Rebecca 
d’apaiser leur rancœur – surtout Ésaü –, et de redécouvrir leur fraternité. Ils décideront tout de 
même après cette rencontre de s’installer chacun de son côté pour toujours : Jacob au pays de 
Canaan et Ésaü en Édom (Gn 33,16-17 ; 36,6-7). Ils démontrent ainsi que la fraternité ne 
s’accommode pas souvent avec la promiscuité292 . La fraternité ne se vit pas toujours et 
seulement sous le même toit. Loin l’un de l’autre, ils continuent de garder des liens fraternels. 
Ils les traduisent en se retrouvant ensemble pour enterrer leur père (Gn 35,29). La séparation 
n’a pas empêché les deux frères de prospérer et de vivre heureux avec leur famille (Gn 32 –
 33). Chacun a mis à profit le temps de la séparation pour se construire. Par les retrouvailles, 
le récit montre que les relations de fraternité existent encore entre les deux frères. Jacob et 
Ésaü sont restés frères malgré tout. L’histoire des deux jumeaux de Rébecca met en avant « la 
nécessité de la constitution de l’individu en tant que personnalité autonome, et l’importance 
de la distanciation dans la relation fraternelle 293  » : la vie fraternelle n’annihile pas la 
personnalité. Les relations entre frères sont toujours marquées par le temps, les rencontres et 
les évènements de la vie : l’environnement dans lequel elles sont vécues.  
                                                          
292 Cf. André WÉNIN, Joseph ou l’invention de la fraternité, p. 20. 
293 Anne-Laure ZWILLING, Frères et sœurs dans la Bible, p. 92. 
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Dans la suite du récit, Jacob découvre avec ses fils une autre vision de la fraternité294. En 
effet, les enfants de Jacob s’unissent pour défendre l’une des leurs, Dina violentée par un 
homme (Gn 34,27) :  
~t'(Axa] WaßM.ji rv<ïa] ry[i_h' WZboßY"w: ~yliêl'x]h;ä-l[; WaB'… bqoª[]y: ynEåB « Les fils de Jacob 
s’en prirent aux blessés et pillèrent la ville parce qu’on avait souillé leur sœur. » Des frères 
utilisent la violence pour défendre leur sœur. Leur geste illustre l’importance qu’ils lui 
accordent, mais aussi la gravité de l’acte qu’elle a subi. C’est pourquoi ils ne regrettent pas de 
l’avoir défendu. Ils le disent plus loin pour justifier leur acte (Gn 34,31) :  
Wnte(Axa]-ta, hf,Þ[]y: hn"¨Azk.h; Wr+m.aYOw: « Ils repondirent : devait-on traiter notre sœur en 
prostituée ? » Les frères de Dina la défendent au nom de leurs liens de fraternité, s’opposant 
aussi à leur père par la même occasion. Des frères qui mènent une action commune pour 
traduire l’existence et l’importance de leur fratrie.  
Les différents visages de fraternité qui se dégagent du cycle de Jacob permettent de voir 
une certaine évolution dans les rapports fraternels. Des frères rivaux qui luttent pour occuper 
la première place ou pour dominer l’un sur l’autre, on passe à une fratrie qui s’unit pour 
préserver son intégrité. Si Jacob et Ésaü vivent mieux leur fraternité loin l’un de l’autre, le 
récit concernant les fils de Jacob met l’accent sur l’importance du frère – ou de la sœur – et 
des liens de fraternité. Une fraternité à « distance » et une fraternité « rapprochée » : deux 
manières de vivre la même réalité, qui ne s’opposent pas mais qui sont l’expression de la 
réalité de la vie des frères.  
1.1.3. Joseph et ses frères 
Dans le cycle dit de Joseph (Gn 37 – 50), la thématique de la fraternité occupe une place 
importante au point que l’on peut le considérer « comme une sorte de réflexion sur la 
fraternité entre les humains 295  ». Elle n’est pas la seule question que soulève ce récit. 
Plusieurs thèmes y sont abordés, comme la question de la filiation, du rapport avec l’étranger, 
de la bénédiction etc., mais l’essentiel porte sur la fraternité. C’est pourquoi d’ailleurs le mot 
« frère » (xa') y est employé cent fois296. Le livre de la Genèse fait une large place aux 
relations fraternelles. En effet, on y retrouve 178 emplois du mot « frère », environ la moitié 
                                                          
294 Cf Anne-Laure ZWILLING, Frères et sœurs dans la Bible, p. 89. 
295 Cf. André WÉNIN, Joseph ou l’invention de la fraternité, p. 14.  
296 Cf. Ibid., p. 11-12 ; Claude LICHTERT, De la fratrie à la fraternité. Avec Moïse et Aaron, les frères amis 
(Connaître la Bible 60), Bruxelles, Lumen vitae, 2010, p. 6. 
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de son usage dans la Bible hébraïque, qui en compte 368297. « Le mot intervient de plus en 
plus souvent à mesure que le premier récit biblique progresse, comme si le thème prenait plus 
d’ampleur, pour culminer dans l’histoire de Joseph298. » En effet, dans le chapitre 37 de la 
Genèse, un certain nombre de versets (2.3.4.5.8.9.10.11.12.13.14.17.23) mentionnent que 
Joseph a des frères. Quelques versets font aussi voir qu’il s’agit de frères consanguins, nés de 
Jacob et de ses femmes (v. 2-5). Joseph est l’aîné des enfants de Rachel et l’avant-dernier 
d’une fratrie de treize frères. La liste des frères de Joseph se trouve en Ex 1,1-4, dans 
l’épisode où sont mentionnés ceux qui ont accompagné Israël (Jacob), son père, en Égypte299.  
Ici, comme dans le cas de Caïn et Abel, la fraternité connaîtra une crise née au sein de la 
même fratrie. Elle est provoquée par le grand amour du père pour Joseph (Gn 37,3) : « Israël 
préférait Joseph à tous ses frères car il l’avait eu dans sa vieillesse. Il lui fit une tunique 
princière. » Cette attitude du père ne sera pas appréciée par les autres fils (Gn 37,4) : « Et ses 
frères virent qu’il le préférait à eux tous ; ils le prirent en haine et ne pouvaient plus lui parler 
amicalement. » La situation s’aggrave avec les songes de Joseph (Gn 37,5-11). Ses frères 
décident de le tuer (Gn 37,20), mais grâce à l’un d’eux, Ruben, il sera finalement vendu à une 
caravane de marchands Ismaélites (Gn 37,28). Les relations entre ces frères sont assombries 
par la jalousie et la convoitise. Le rôle du père a influencé le comportement des autres frères 
de Joseph à son égard. La fraternité vécue sous le pouvoir parental rencontre ici, comme dans 
le cas de Jacob et Ésaü, des difficultés. Les parents ont une responsabilité dans la relation 
fraternelle de leurs enfants. Mais la fratrie, malgré l’amour parental commun dû à tous les 
enfants, doit accepter qu’il y ait un fils préféré en son sein. 
Joseph se retrouve donc en Égypte, où les commerçants Ismaélites l’avaient vendu au 
commandant des gardes de Pharaon (Gn 39). Si le récit commence par raconter le drame de 
cette fratrie (Gn 37), le mal n’aura cependant pas le dernier mot. Dans la suite du récit, 
Joseph, après avoir connu la prison (Gn 39,7-23), va non seulement prospérer et trouver grâce 
aux yeux de Pharaon (Gn 40 – 41)300, mais aussi retrouver ses frères à la faveur de la famine 
(Gn 42 – 45). Grâce à lui, l’Égypte ne sera pas anéantie par la famine. Il sauvera aussi 
d’autres peuples et, surtout, subviendra aux besoins de ses frères301. Il les reconnut lorsqu’ils 
vinrent chercher des vivres en Égypte (Gn 42,7-8) : ~rE_KiY:w: wyx'Þa,-ta, @sE±Ay ar.Y:ïw: « Joseph 
                                                          
297 Cf. Claude LICHTERT, De la fratrie à la fraternité, p. 6, n. 12. 
298 Ibid., p. 6 
299 Cf. Nicole JEAMMET, Les destins de la culpabilité. Une lecture de l’histoire de Moïse aux frontières de la 
psychanalyse et de la théologie, Paris, Presses universitaires de France, 1993, p. 53. Dina, la sœur des fils de 
Jacob (cf. Gn 34,27) n’est pas mentionnée. Elle ne fait donc pas partie du voyage. 
300 Cf. Ibid., p. 54. 
301 Cf. Philippe LEFEBVRE, La vierge au livre. Marie et l’Ancien Testament, Paris, Éd. du Cerf, 2004, p. 98. 
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vit ses frères et les reconnut. » Mais il ne se fera reconnaître que plus tard avec beaucoup 
d’émotion (Gn 45,3) : @seêAy ynIåa] ‘wyx'a,-la, @sEÜAy rm,aYO“w: (« Je suis Joseph, dit-il à ses 
frères. » Joseph a certainement changé avec le temps et la distance, mais peut-être que ses 
frères le croyaient mort. Ils l’avaient éliminé en le vendant ! Mais lui garde encore des 
sentiments fraternels qui le poussent finalement à se dévoiler. Pour Joseph, c’est Dieu qui l’a 
envoyé en Égypte afin de préparer la route à ses frères (Gn 45,5). Il les enverra ensuite 
chercher Jacob leur père. Celui-ci et ses fils arrivent en Égypte, accueillis par Joseph (Gn 46). 
Grâce à Joseph, les douze frères se retrouvent tous ensemble en Égypte. Jacob mourra là 
heureux (Gn 49,1-27), après avoir béni ses enfants (Gn 49,28-33). 
Le cycle de Joseph révèle « une évolution, de la haine et du désir de meurtre à la 
possibilité de vivre ensemble302 », en frères malgré tout. Le frère jalousé et vendu sauve la 
fratrie et tout le clan, montrant ainsi la persistance des liens fraternels que ni le temps et 
l’espace, ni les évènements n’ont altéré. Joseph avait été sauvé par un de ses frères, Ruben. À 
son tour, il permet à la fratrie de subsister. La fraternité commande la solidarité entre frères.  
1.1.4. Léa et Rachel 
La Bible contient plusieurs exemples de sœurs. Mais l’histoire de Léa et de Rachel 
(Gn 29 – 31) est l’unique récit de l’Ancien Testament qui parle des relations entre deux 
sœurs303. Il s’agit de l’histoire de deux sœurs devenues épouses du même homme, Jacob, par 
la volonté de leur père Laban. Elles sont les deux filles de Laban (Gn 29,16) : 
lxe(r" hN"ßj;Q.h; ~veîw> ha'êl ‘hl'doG>h; ~veÛ tAn=b' yTeäv. !b"ßl'l.W « Or Laban avait deux filles, 
l’aînée s’appelait Léa et la cadette Rachel. » Alors que Jacob ne voulait que Rachel comme 
épouse, son oncle Laban réussit, par ruse, à lui imposer ses deux filles (Gn 29,15-30). La vie 
conjugale connaîtra des difficultés à cause de l’amour du mari pour l’une et de la stérilité de 
l’autre (Gn 29,31.34 ; cf. 30,1.8). Les deux sœurs ont vécu au départ en mettant en suspens 
leur fraternité avant d’y revenir.  
Le récit de ces deux femmes fait découvrir que « la relation entre frères et sœurs se 
déploie donc à tous les niveaux de la relation dans la famille, inter ou intra-générationnels304». 
En effet, la narration met en scène ces deux sœurs en relation avec leur père d’une part, et 
avec leurs enfants d’autre part. Mais elles sont également en lien avec leur mari Jacob. Deux 
filles liées au même père, des sœurs, puis deux rivales et mères. Elles retrouveront leurs liens 
de fraternité à la fin grâce aux efforts communs pour surmonter toutes les difficultés. Pour 
                                                          
302 Anne-Laure ZWILLING, Frères et sœurs dans la Bible, p. 144. 
303 Cf. André WÉNIN, Joseph ou l’invention de la fraternité, p. 48. 
304 Anne-Laure ZWILLING, op. cit., p. 47. 
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arriver à ce résultat, elles ont dû céder leur place d’épouses : un sacrifice pour sauver leur 
fraternité. 
En présentant ces deux sœurs de façon symétrique, l’auteur donne de constater leur 
communauté de destin. En effet, il fait d’abord une présentation des deux sœurs (Gn 29,16-
17). Ensuite, il décrit leur mariage avec Jacob (Gn 29,22-30), et parle des servantes que les 
deux reçoivent comme cadeau de mariage (Gn 29,24.29). Enfin, face à leur double stérilité 
(Gn 29,31 ; 30,9), elles donnent successivement leurs servantes à leur mari (Gn 30,4.9) pour 
qu’elles lui donnent des enfants. Pourtant, les deux sœurs sont opposées. Bien que chacune 
des sœurs ait son destin propre, leur histoire montre que l’une ne peut pas faire abstraction de 
l’autre. Nous découvrons à travers leurs relations « que l’individu est inséparable de sa fratrie, 
et qu’il est totalement incomparable et spécifique305». Les deux sœurs doivent avoir compris 
cela en créant au milieu de leur rivalité un espace de négociation qui a porté ses fruits. Elles 
ont réussi à mettre en place une relation fraternelle qui leur est propre en renonçant chacune 
pour sa part, soit à son rôle d’épouse unique – Rachel –, soit à sa fierté de mère – Léa. Elles la 
traduisent dans leur soutien commun à leur mari contre leur père. Elles montrent ainsi qu’elles 
ont ensemble leur destin en main, chacune faisant de son mieux (Gn 31,14-16) : « Rachel et 
Léa lui firent cette réponse : Avons-nous encore une part et un héritage dans la maison de 
notre père ? […] Fais maintenant tout ce que Dieu t’a dit. ». Même si Léa et Rachel ont mis 
du temps pour accepter cette réalité, leur vie montre que les membres d’une fratrie ne peuvent 
se soustraire à leur devoir commun de fraternité réciproque.  
À côté de ces différentes fratries que nous venons d’évoquer, il y a celle de Moïse et 
Aaron avec leur sœur Myriam. Ils sont des frères que l’histoire du peuple d’Israël présente 
ensemble, en lien avec le rôle particulier que Moïse et Aaron y ont joué. 
1.1.5. Fratrie de Moïse 
Le récit de l’Exode, qui relate une grande partie de l’histoire de Moïse, explique comment 
la communauté des fils d’Israël est devenue le peuple de Dieu et comment elle expérimente la 
fraternité dans des situations de conflit, de détresse ou de survie306. L’histoire de Moïse et de 
ses frères se déploie dans le Pentateuque en mettant en avant la figure du premier. C’est 
pourquoi « le Pentateuque se présente en grande partie comme une vie de Moïse qui débute 
avec sa naissance en Ex 2 et se conclut avec sa mort en Dt 34307 ». On y découvre Moïse dans 
                                                          
305 Anne-Laure ZWILLING, Frères et sœurs dans la Bible, p. 70. 
306 Cf. Claude LICHTERT, De la fratrie à la fraternité, p. 5. 
307 Jean-Louis SKA, Introduction à la lecture du Pentateuque. Clés pour l’interprétation des cinq premiers livres 
de la Bible (Le livre et le rouleau 5), Bruxelles, Lessius, 2000, p. 28. 
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sa relation avec Dieu et avec son peuple. L’histoire des autres membres de sa fratrie s’insère 
dans la sienne. La personnalité exceptionnelle de Moïse se voit à travers l’ensemble du 
Pentateuque, même si la Genèse – premier livre du Pentateuque – ne le mentionne pas. Il est 
cité aux côtés des patriarches dans les listes des figures marquantes de l’histoire d’Israël. 
Grand homme et supérieur à tous les autres prophètes, sa mort marque une séparation entre 
les cinq livres du Pentateuque et ceux qui vont suivre (Jos – 2 R), comme le confirme 
Dt 34,10-22308.  
Parmi les personnages ayant joué un rôle particulier dans l’Exode, Mi 6,4 mentionne 
Moïse, Aaron et Myriam309, mais sans toutefois indiquer qu’ils sont des frères et sœur. C’est 
dans le livre de l’Exode qu’on trouve la mention de la famille de Moïse. En effet, Ex 6,20 
donne le nom des parents à l’occasion de la mission que Dieu confie à Moïse et à Aaron : 
Amram est le père, et Yokèvèd la mère. Les parents sont de la tribu de Lévi (Ex 6,19). Moïse 
et Aaron sont donc des frères biologiques à qui Dieu demande de faire sortir son peuple 
d’Égypte (cf. Ex 3,10.16 ; 4,12-16). Leur fratrie est mentionnée à plusieurs occasions dans les 
textes bibliques : Ex 4,14 ; 6,20 ; 7,1.2 ; 28,1.2.4.41 ; Lv 16,2 ; Nb 27,13 ; Dt 32,50 ; Si 45,6. 
Aussi, à cause de Moïse et d’Aaron qui sont frères, les lévites et les fils d’Aaron sont 
considérés comme des frères dans 1 Ch 23,32 ; 24,31. Le texte hébreu d’Ex 6,20, qui parle 
des parents, ne mentionne que les noms des deux garçons – Moïse et Aaron –, mais pas celui 
de la fille, leur sœur Myriam :  
Alê dl,Teäw: hV'êail. Alå Atd"Do) db,k,ÛAy-ta, ~r"øm.[; xQ;’YIw: 
hn")v' ta;Þm.W ~yvi²l{v.W [b;v,ó ~r"êm.[; yYEåx; ‘ynEv.W hv,_mo-ta,w> !roàh]a;-ta, 
« Amram prit pour femme sa tante Yokèvèd ; elle lui enfanta Aaron et Moïse. La durée de la 
vie d’Amram fut de cent trente-sept ans. » Or, le même passage dans les LXX la cite parmi la 
fratrie et dit explicitement qu’elle est la sœur (th.n avdelfh,n) d’Aaron et de Moïse : Kai. e;laben 
Ambram th.n Iwcabed qugate,ra tou/ avdelfou/ tou/ patro.j auvtou/ e`autw/| eivj gunai/ka kai. 
evge,nnhsen auvtw/| to,n te Aarwn kai. Mwush/n kai. Mariam th.n avdelfh.n auvtw/n ta. de. e;th th/j 
zwh/j Ambram e`kato.n tria,konta du,o e;th « Ambram prit pour femme Iôkhabed, fille du frère 
de son père, et elle lui enfanta Aaron, Moïse et Myriam, leur sœur ; les années vécues par 
Ambram : cent trente deux ans310. » Pourquoi le texte en hébreu met-il Myriam de côté ? 
Comme fratrie, les trois fils devraient être mentionnés ensemble comme le font les LXX, qui 
                                                          
308 Cf. Jean-Louis SKA, Introduction à la lecture du Pentateuque, p. 22-23. 
309 Claude WIÉNER, « L’Exode », Cahiers Évangile 54, p. 51-52. 
310 Cette traduction est de La Bible d’Alexandrie. Le Pentateuque, texte grec et traduction par Cécile Dogniez et 
Marguerite Harl (dir.), Paris, Éd. du Cerf, 2001. Dans le texte de la LXX le père de Moïse a cent trente-deux ans.  
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n’ont pas voulu les séparer. Faut-il imputer ce silence apparent du texte hébreu sur Myriam au 
fait qu’elle soit une femme311 ? Peut-être, car cette liste ne semble parler que des hommes. 
D’autres livres comme Nb 26,59 présentent les trois frères ensembles en soulignant que 
Myriam est la sœur d’Aaron et de Moïse :  
 ~yIr"+c.miB. ywIßlel. Ht'²ao hd"îl.y" rv,’a] ywIële-tB ‘db,k,’Ay ~r"ªm.[; tv,aeä ~veäw>  
`~t'(xoa] ~y"ïr>mi taeÞw> hv,êmo-ta,w> ‘!roh]a;-ta,( ~r"ªm.[;l. dl,Teäw:  
« La femme d’Amram se nommait Yokèvèd, fille de Lévi, que Lévi eut de sa femme en 
Égypte. Elle donna à Amram : Aaron, Moïse et Miryam leur sœur. » 1 Ch 5,29 cite aussi 
Miryam parmi les enfants d’Amram le père de Moïse312 : ~y"+r>miW hv,ÞmoW !roðh]a; ~r"êm.[; ynEåb.W 
« Fils d’Amram : Aaron, Moïse et Miryam. » Il s’agit de la sœur « anonyme » de Moïse dont 
parle l’Exode dès sa naissance. Le chapitre 2 de l’Exode la mentionne par deux fois sans la 
nommer (v. 4.7) : « 4 Et la sœur de l’enfant se posta pour voir lui adviendrait. » « 7 La sœur de 
l’enfant dit alors à la fille de Pharaon. » Il faut attendre Ex 15,20 pour connaître le nom de la 
sœur de Moïse. On voit par cette façon de procéder que le narrateur prend son temps pour 
donner les informations. Il les étale parcimonieusement, par petits morceaux, invitant ainsi le 
lecteur à partager des informations avec lui lorsqu’il le juge nécessaire313.  
Myriam est l’aînée de Moïse (Ex 2,4.7). C’est elle qui plaida auprès de la fille de Pharaon 
pour que Moïse soit allaité par sa propre mère, après avoir veillé sur lui à distance lorsqu’il 
avait été déposé sur le fleuve. Une sœur sauve un frère ! Après cet épisode elle disparaît de la 
narration pour ne réapparaître que plus tard (Ex 15,20) pendant l’accomplissement de la 
mission de Moïse. Mais s’était-elle éloignée de la vie de son frère ? Certainement pas. Le récit 
veut mettre en évidence les deux frères en mission. Il est possible que le silence sur Myriam 
veuille aussi montrer qu’elle n’a pas cherché à influencer la vie de son cadet. Comme elle, les 
deux mères de Moïse – biologique et adoptive – qui ont joué les premiers rôles dans sa vie 
disparaissent aussi du récit, mais quant à elles définitivement. Ce silence sur ces personnes 
dans la suite du récit crée un lien entre ces disparitions et le fait que la fratrie entre Moïse et 
Aaron se vivra sans référence aux parents, contrairement aux récits de la Genèse où elle a été 
incontournable. L’ancrage familial n’est pas beaucoup mis en évidence dans les rapports entre 
les deux frères, mais d’autres figures vont jouer ce rôle. D’abord Pharaon (Ex 5 – 12), puis le 
peuple d’Israël (à partir d’Ex 12). C’est en relation avec eux que la fraternité entre Moïse et 
                                                          
311 Cf. Anne-Laure ZWILLING, Frères et sœurs dans la Bible, p.17. 
312 Moïse, Aaron et Myriam n’apparaissent jamais conjointement dans le récit de l’Exode. Cf. Claude LICHTERT, 
De la fratrie à la fraternité, p. 35. 
313 Cf. Claude LICHTERT, op. cit., p. 10. 
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Aaron se nouera314. Ainsi, l’histoire de Moïse retrace celle de deux peuples : égyptien et 
hébreu.  
Myriam est présentée au départ comme la sœur de Moïse, mais dans la suite du récit elle 
est citée seulement en compagnie d’Aaron (Ex 15,20) : « La prophétesse Myriam, sœur 
d’Aaron. » Il faut voir ici une façon de parler du narrateur, puisque cette fratrie est souvent 
regroupée en binôme (Moïse-Aaron, Aaron-Miryam). Mais cela peut être aussi l’occasion 
pour l’auteur de préparer le lecteur à la scène de la révolte – du frère et de la sœur – contre 
Moïse (Nb 12).  
Moïse fait donc partie d’une fratrie de trois enfants dont la vie et les relations seront 
marquées par sa mission. Celle-ci marquera le début de leurs relations fraternelles, surtout, 
entre les deux garçons. « La fraternité entre Moïse et Aaron se vit tardivement, à l’âge adulte, 
et même à l’âge d’adultes confirmés, en tant que vieillards315. » En effet, annoncés comme 
frères au debut du récit (Ex 4,14 ; 6,20), ils ne se retrouvent que lorsque l’un – Aaron – aura 
quatre-vingt-trois ans et l’autre – Moïse – quatre-vingts (Ex 7,7). Cela peut se justifier par le 
fait que les deux frères ont grandi séparément : le premier à l’intérieur du peuple d’Israël et le 
second chez Pharaon. La construction de la fraternité entre Moïse et Aaron a été moins 
laborieuse que celles qui sont décrites dans la Genèse, particulièrement celle vécue entre 
Joseph et ses frères. Elle n’est pas faite de luttes, de déchirements et de réconciliations 
répétés316. L’âge a certainement joué en faveur d’une relation moins mouvementée. Peut-être 
que le long temps et la distance, qui ont précédé leurs retrouvailles et leur mission, ont aussi 
renforcé le désir de vivre leur fraternité. Des frères peuvent s’ignorer et se retrouver plus tard. 
Si c’est la paire Moïse et Aaron qui est en vue, la figure dominante reste le premier. Les 
autres frères sont cités en référence à lui, bien qu’il soit le cadet (Ex 2,4 ; 7,7). Ils n’ont pas la 
préséance sur lui comme on s’y attendrait. Par le choix et la volonté de Dieu (Ex 3,10), il sera 
le leader de ses frères et de tout le peuple d’Israël : un frère qui doit guider les autres. Sa 
mission lui confère un statut particulier qui sera reconnu par tous. Il occupe une place 
unique317. La Bible hébraïque lui fait à juste titre une large place, surtout le Pentateuque. 
L’action et la présence de Moïse restent intimement liées à la vie et à l’histoire de ce peuple 
                                                          
314 Cf. Claude LICHTERT, De la fraternité à la fratrie, p. 13. 
315 Ibid., p. 7. 
316 Cf. Ibid. 
317 Cf. Walter VOGELS, Moïse aux multiples visages. De l’Exode au Deutéronome (Lire la Bible 114), Paris, Éd. 
du Cerf, 1997, p. 229-230. 
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que Dieu s’est choisi318. Il a joué un rôle décisif pour Israël, qui ne saurait être oublié comme 
en témoigne la tradition rabbinique. En effet, celle-ci  fait une large place à Moïse, qu’elle 
considère comme le serviteur de Dieu. Au départ de toutes les institutions divinement 
révélées, il est présenté comme « un instrument doux, humble et effacé319 ». De plus, « dans 
son amour et sa vénération pour Moïse, la tradition des rabbins a attentivement creusé, 
expliqué, développé dans les moindres détails de sa vie donnée dans les récits bibliques320 ». 
Dans son commentaire sur l’Exode et le Lévitique, le Targum Neofiti 1 relève le fait que 
Moïse et Aaron sont deux frères que Dieu envoya chez Pharaon pour libérer son peuple321. 
Aaron sera l’interprète ou le porte-parole de son frère. Leur fratrie est mise en évidence dans 
leurs différentes responsabilités. 
Cependant, il faut reconnaître que, malgré la grandeur des actions et des fonctions que 
Moïse assuma auprès de ce peuple, le reste de l’Ancien Testament ne lui consacre pas 
beaucoup de pages322. Il est évoqué dans certains livres, mais moins que ce qu’on en pourrait 
attendre, vu son œuvre. Moïse, malgré son importance et sa place dans le Pentateuque, est 
aussi inconnu des sources extrabibliques de son époque323. Faut-il voir en cela un manque de 
consistance historique dans la figure et l’œuvre de Moïse ? Cela enlève-t-il quelque chose à la 
valeur de son œuvre et à l’importance qui lui est accordée par le peuple d’Israël ? Par ailleurs, 
d’autres considèrent l’histoire de Moïse comme simplement une légende, qui fait penser à des 
récits imaginaires. Or, il ne faut pas oublier que c’est la richesse de la personnalité de Moïse 
qui a inspiré ces récits au caractère épique, où la réalité semble difficile à cerner324. De plus, 
Moïse n’est qu’un personnage de la narration dans l’Exode, qui fait partie avec l’histoire 
patriarcale des récits mythiques d’origine que relate le Pentateuque325. Même si tout ce qui est 
mythique n’est pas faux, cela ne véhicule pas non plus des vérités historiques au sens 
moderne du terme. Il faut aborder ces textes en n’y recherchant pas l’historicité des 
personnages et des faits qui y sont racontés, « mais par rapport aux différents contextes de 
                                                          
318  Cf. Robert MARTIN-ACHARD, « Moïse, figure du médiateur selon l’Ancien Testament », dans Robert 
MARTIN-ACHARD, Ester STRABENSKI-SAFRAN, François BOVON, Éric JUNOD, Yves CHRISTE, Franz WÜEST, 
Pierre DE CAPRONA, Marc FAESSLER, La figure de Moïse. Écriture et relectures, Genève, Labor et Fides, 1978, p. 
9-10.  
319 Renée BLOCH, « Quelques aspects de la figure de Moïse dans la tradition rabbinique », dans Henri CAZELLES, 
Moïse, p. 93. 
320 Ibid. 
321 Cf. Targum du Pentateuque. Exode et Lévitique, traduction complète des deux recensions palestiniennes avec 
introduction, parallèles, notes et index par Roger Le Déaut, Tome II, Exode et Lévitique (Sources chrétiennes 
256), Paris, Éd. du Cerf, 1979.  
322 Cf. Renée BLOCH, « Quelques aspects de la figure de Moïse dans la tradition rabbinique », p. 93. 
323 Cf. Henri CAZELLES, Autour de l’Exode (Sources bibliques), Paris, Gabalda, 1997, p. 359. 
324 Cf. Claude WIENER, « L’exode », p. 51. 
325 Cf. Thomas RÖMER, « L’histoire des patriarches et et la légende de Moïse : une double histoire ? », dans 




production de ces récits326 ». Il est reconnu que le nom Moïse est d’origine égyptienne : le 
grec Môses se rapproche des noms des pharaons Ra-msès, Touth-mosis. Il est donc plausible 
que le Moïse historique fasse partie d’un groupe d’Israélites venu d’Égypte et qui aurait 
introduit la vénération de YHWH en Israël. Comme l’indique la finale (el) de son nom, Israël 
ne connaissait pas ce Dieu avant l’Exode, et il ne lui aurait pas été révélé de l’intérieur327.  
Flavius Josèphe reconnaît aussi que Moïse et Aaron sont des frères328. Ce qu’il dit d’eux 
reprend dans l’ensemble les textes bibliques. Selon lui, Dieu aurait fait la promesse à Amram, 
le père de Moïse qui craignait pour la disparition de sa race, de lui donner Moïse et son frère. 
Dieu promit à Moïse un frère qui sera digne de tenir son sacerdoce. La révolte de Coré dont 
parle Nb 16,1-11 fait comprendre qu’on reproche à Moïse d’avoir donné le sacerdoce à son 
frère. C’est avec ce frère, Aaron, que Moïse partit et accomplit sa mission.  
Les légendes des juifs racontent aussi l’histoire de la fratrie de Moïse 329 . Elles ne 
s’éloignent pas non plus des textes bibliques. En effet, Miryam y est présentée comme la sœur 
des deux frères, Moïse et Aaron. Elle mourut dans le désert, pendant la marche à cause de son 
péché. Seule femme à mourir, sa mort est considérée comme une participation au destin de 
ses frères qui ne devaient pas voir la terre promise. Dieu aurait prévenu Moïse que ni lui, ni 
son frère, ni sa sœur ne mettront les pieds dans le pays qu’il va donner à Israël. Les frères de 
Miryam furent très attristés par sa mort. Cela se passa lorsque le peuple se révoltait contre le 
manque d’eau.  
1.2. Fratries non consanguines 
Nous venons d’évoquer plusieurs cas où le terme frère se réfère exclusivement à une 
fratrie biologique, c’est à dire à deux ou plusieurs personnes ayant au moins en commun l’un 
des géniteurs, sinon les deux. Mais il y a aussi dans l’Ancien Testament des exemples où ce 
terme, même quand il désigne deux personnes de la même famille, ne renvoie pas toujours à 
l’aspect biologique.  
1.2.1. Abraham et Loth 
Abraham et Loth sont dits frères dans Gn 13,8: 
                                                          
326 Thomas RÖMER, « L’histoire des patriarches et et la légende de Moïse : une double histoire ? », p. 162-168.  
327 Cf. Ibid., p. 193-195. 
328 Cf. Flavius JOSÈPHE, Les antiquités juives I à II, texte, traduction et notes par Étienne Nodet, Paris, Éd. du 
Cerf, 19922, p. 120. 
329 Ce paragraphe est inspiré de Louis GINZBERG, Les légendes des juifs. Moïse dans le désert (Patrimoines. 
Judaïsme), Paris, Éd. du Cerf, 2003, p. 231. 
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  ^yn<ëybeW ynIåyBe ‘hb'yrIm. yhiÛt. an"“-la; jAlª-la, ~r"øb.a; rm,aYO“w: 
`Wnx.n")a] ~yxiÞa; ~yviîn"a]-yKi( ^y[,_ro !ybeäW y[;Þro !ybeîW 
« Et Abram dit-il à Loth : Qu’il n’y ait pas de querelle entre moi et toi, entre mes bergers et 
les tiens : nous sommes frères. » Or, en Gn 14,12, Loth est mentionné comme le neveu 
d’Abraham : « On prit Loth, le neveu d’Abram, avec ses biens, et on partit… » Ces deux 
passages ne sont pas en contradiction. Ils permettent au contraire de dire que le terme frère 
désigne dans le cas d’Abraham et de Loth leur relation familiale. C’est leur lien de parenté qui 
est mis en exergue, car Loth est en fait le fils d’Harân, le frère d’Abram selon Gn 11,26. Être 
frères ici, c’est être parents. Mais l’aspect biologique n’est pas absent dans ce cas, car 
Abraham et Loth ont le même ancêtre, donc le même sang.  
1.2.2. Moïse et les Hébreux 
Dans le livre de l’Exode (2,11), il est dit que Moïse sortit vers ses frères (: 
wyx'êa,-la, aceäYEw: ‘hv,mo lD:Ûg>YIw: ~heªh' ~ymiäY"B; yhiäy>w: 
« Or, en ces jours là, Moïse, qui avait grandi, sortit vers ses frères. » Qui sont « ses 
frères » (wyx'êa,) ? S’agit-il de la sœur de Moïse dont parle Ex 2,4 et de son frère Aaron 
(Ex 4,14) ? Mais ce dernier n’est pas encore entré en scène. Le récit ne rapporte pas non plus 
une quelconque vie fraternelle de Moïse avant cet épisode. Or, ici, « ses frères » est au pluriel. 
« Ses frères » renvoie donc à d’autres personnes que Moïse considère comme tel. « La 
marque du possessif – ses frères – permet au lecteur d’accéder au point de vue de Moïse, 
suggérant discrètement qui sont ceux qu’il considère comme ses frères330. » Il s’agit des 
membres du peuple hébreu, comme le précise la fin du verset : « Il vit un Égyptien frapper un 
Hébreu, un de ses frères », et le reste du récit (Ex 2,12-14). Moïse prend la défense de l’un de 
« ses frères » contre celui qui n’a pas été présenté ainsi. Il tue un Égyptien à cause de son frère 
brimé : un frère défend un autre comme les frères de Dina. Mais ne passe-t-il pas ainsi de 
sauveur à agresseur ? Il agit au nom de la fraternité de sang, bien qu’elle ne soit pas directe. 
L’origine hébraïque de Moïse fait de lui le frère de tous les autres Hébreux. En effet, tous les 
fils d’Israël se reconnaissent dans un même ancêtre. Pour comprendre cette scène et les liens 
de Moïse, il faut remonter à l’histoire de sa naissance. 
En effet, face à l’augmentation du peuple hébreu en Égypte, le nouveau Pharaon décida de 
faire mourir tous les fils hébreux mâles (Ex 1). Mais grâce à l’intelligence et à la vigilance de 
sa mère et de sa sœur Moïse échappa à la mort. Il porte en lui deux identités du fait de son 
adoption par la fille de Pharaon. Cependant, il pencha pour un camp. Moïse, bien qu’ayant 
                                                          
330 Claude LICHTERT, De la fraternité à la fratrie, p. 13. 
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grandi à la Cour du Pharaon égyptien (Gn 2,1-10) n’oublie pas qu’il est Hébreu de naissance. 
L’éducation égyptienne et le temps de la séparation n’auront pas rompu ses relations avec ses 
parents. La narration le relève par la mention de l’allaitement fait par sa propre mère –
 génitrice – et par la présence de sa sœur, qui permit à sa mère de reprendre Moïse pour un 
temps331. 
Se sentant lié au peuple hébreu comme à un frère, Moïse ne reste pas indifférent à la 
corvée qui lui est infligée de la part des Égyptiens (cf. Ex 1,11). Sa réaction face à l’Hébreu 
battu par un Égyptien et face à deux Hébreux qui se battaient traduit ses sentiments. Sa prise 
de position trahit son lien avec le peuple égyptien. La narration va aussi dans ce sens, car 
jamais il n’est dit que les Égyptiens étaient ses frères. Le fait que Moïse se sente frère des 
Hébreux n’est-il pas le signe que la fraternité ne s’oublie pas ? Mais cette fraternité peut-elle 
s’imposer par la violence, même s’il aurait agit pour se défendre ? Non ! La réaction de l’un 
des deux Hébreux qui se battaient et que Moïse interpella le confirme (Ex 2,14). Moïse que sa 
biculturalité singularisait et disposait à accepter tout le monde montre, par son geste, que la 
fraternité vécue sans violence demandera encore du temps. Il faudra pour y arriver qu’il vive 
des expériences pacifiques332. 
1.2.3. Samson et ses frères 
Le chapitre 13 du livre des Juges dit que Samson est un fils unique. Pourtant, à sa mort, il 
est dit que « ses frères et toute la maison de son père descendirent et l’emportèrent ; ils le 
remontèrent et l’ensevelirent […] dans le tombeau de Manoah, son père » (Jg 16,31) : 
 WråB.q.YIw: Wlå[]Y:w:) Atao Waåf.YIw: Whybia' tyBeä-lk'w> wyx'øa, Wd’r>YEw: 
wybi_a' x;Anæm' rb,q<ßB. laoêT'v.a, !ybeäW h['r>c' !yBeÛ AtªAa 
Si, ici, le terme père désigne le géniteur biologique de Samson, à qui renvoie celui de 
frères ? Un fils unique n’a pas de « frères » biologiques. Le mot « frères » renvoie donc à 
d’autres personnes, les membres de sa tribu, de son peuple. Le texte parle de ses proches 
selon la fin du verset333. En effet, il est dit que Samson avait jugé Israël pendant vingt-cinq 
ans. Il a eu le temps de se faire des amis et des connaissances qui ont apprécié son rôle dans la 
vie de leur peuple, et qui sont devenus pour lui des frères. Ils traduisent ce lien en allant 
récupérer son corps après sa mort. Le terme frère fait référence à toutes les personnes qui ont 
                                                          
331 Cf. Henri CAZELLES, Moïse, p. 17. 
332 Cf. Claude LICHTERT, De la fraternité à la fratrie, p. 15. 
333 Cf. Philippe LEFEBVRE, « Appel pour une enquête biblique », Cahiers de l’Atelier 498, Paris, Éd. de l’Atelier, 
octobre-décembre 2002, p. 47-60.  
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profité de sa justice et sont restées liées à lui, malgré les moments difficiles qui ont précédé sa 
mort. Les relations fraternelles ne sont pas seulement fondées sur le lien biologique. 
1.2.4. David et ses frères 
Jessé, le père de David, avait huit fils. David fait partie d’une fratrie nombreuse dont il est 
le benjamin (1 S 16). Il devint le grand roi d’Israël. Mais avant, il reçut le soutien de ses frères 
lorsqu’éclata son différend avec Saül (1 S 22,1) :  
`hM'v'( wyl'Þae Wdïr>YEw: wybiêa' tyBeä-lk'w> ‘wyx'a, W[Üm.v.YIw: « Ses frères et toute la maison de son 
père l’apprirent et ils descendirent l’y rejoindre. » L’expression « ses frères et toute la maison 
de son père » ne renvoie pas à sa famille naturelle. En effet, ceux qui prennent fait et cause 
pour David ne sont pas ses frères de sang. Le v. 2 du chap. 22 est assez clair à ce propos. Il 
dit : « Alors se rassemblèrent autour de lui tous les gens en difficulté, tous les endettés et tous 
les mécontents, et il devint leur chef. Il y eut avec lui dans les quatre cents hommes. » Le 
nombre de ceux qui vinrent avec David montre bien que le mot frère n’a pas un sens 
biologique. « Ses frères », ce sont des hommes de son peuple pour qui il incarnait l’espoir, et 
même des étrangers, un Philistin et sa troupe (cf. 2 S 15,18-22)334. Ils sont liés dans le combat 
de David contre Saül. Ils sont frères pour la même cause : la chute de Saül, dont le peuple 
était fatigué. Mais peut-on cependant affirmer que les frères biologiques soient parmi ceux qui 
se rassemblèrent autour de David ? C’est fort probable, même si le fait que David soit le seul 
à aller faire paître le troupeau malgré son jeune âge (1 S 16,11) peut faire penser à des 
relations difficiles avec les fils de son père335. Le terme frère ici n’est peut-être ni restrictif ni 
exclusif. Il renvoie à tous ceux qui partagent un même idéal, celui de voir un changement de 
roi à la tête du royaume : ceux qui veulent sauver le royaume. 
L’histoire de David et de sa royauté est située dans l’ensemble narratif qui part des 
deux livres de Samuel jusqu’à 1 R 2,10. Elle permet de découvrir l’action de Dieu en faveur 
de son peuple qui lui demande un roi (1 S 8,5.20). Le choix de Dieu se porte sur David, qui 
vivra des rapports plus ou moins tendus avec son entourage. En effet, le livre de Samuel 
évoque plusieurs conflits en plus des relations difficiles avec Saül : guerre contre les 
Philistins, les Amalécites, les Amonnites etc. Pourtant, David et Jonathan trouvent de la place 
pour vivre leur fraternité. Celle-ci conduira le premier au trône. « La relation de David et 
Jonathan est exceptionnelle dans le monde violent qu’évoque Samuel336. » Grâce à l’aide de 
                                                          
334 Cf. Philippe LEFEBVRE, « Appel pour une enquête biblique », p. 47-60. 
335 Face au péril du royaume, on oublie souvent les querelles personnelles pour faire prévaloir le bien commun. 
Les frères biologiques ne doivent pas être exclus, contrairement à ce que dit Lefebvre. 
336 Philippe LEFEBVRE, Livres de Samuel et récits de la résurrection. Le Messie ressuscité « selon les Écritures » 
(Lectio Divina 196), Paris, Éd. du Cerf, 2004, p. 347. 
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Jonathan, fils de Saül, donc héritier du trône, Dieu donne la royauté à David. Mais, comment 
Jonathan l’héritier légitime peut-il renoncer à être roi au profit de David, alors que la royauté 
est héréditaire en Israël ? David ne fait même pas partie de la famille de Saül ! Le récit de 
l’accession de David au trône révèle que « quand Dieu se mêle de la réalité connue, elle 
devient différente, étrange337 ». En effet, David fut admis à la cour de Saül pour apaiser ses 
troubles (1 S 16,14-23). Mais entre-temps, Jonathan, le prince héritier, l’aima et s’attacha à lui 
(1 S 18,1-4) malgré l’avertissement de son père (1 S 19,1 ; 20,31). Saül nourrissait une grande 
hostilité à l’égard de David, qu’il voyait comme un usurpateur du trône (1 S 18 – 19). Malgré 
les intrigues de Saül pour faire mourir David, Jonathan permit à ce dernier de s’échapper 
(1 S 20), car il l’aimait comme un frère (cf. 1 S 18,1). Il fit alliance avec David et lui céda son 
trône (1 S 23,16-18). Jonathan lui-même le couronna avec les habits royaux. Si Jonathan 
considère David comme un frère, cela ne lui donne-t-il pas accès au trône ? En tout cas, David 
reconnaît cette amitié et cet attachement de Jonathan qui devient pour lui un frère. C’est 
pourquoi après avoir été informé de sa mort, il l’appelle son frère dans ses lamentations 
(2 S 1,26) : 
`~yvi(n" tb;Þh]a;me yliê ‘^t.b'(h]a; ht'a;Ûl.p.nI dao+m. yLiÞ T'm.[;în" !t'ên"Ahæy> ‘yxia' ^yl,ª[' yliä-rc; 
« Que de peine j’ai pour toi, Jonathan mon frère ! Je t’aimais tant ! Ton amitié était pour moi 
une merveille plus belle que l’amour des femmes. » Bel hommage à un frère !  
David et Jonathan avaient toutes les raisons de se haïr, mais leur l’histoire montre que la 
fraternité « peut être à la base d’une solidarité parfois étrangement forte338». Sinon, comment 
peut-on comprendre l’attention de Jonathan pour David au détriment de son propre père et de 
son trône ? Les liens qui ont uni David à Jonathan ont été plus forts que la relation 
biologique ; une amitié qui devient fraternité. Les deux se vouent réciproquement une grande 
affection fraternelle339. L’histoire de la relation de ces deux personnes montre, surtout à 
travers l’attitude de Jonathan, qu’on peut aller au-delà des liens de sang : ils ne sont pas 
toujours à privilégier. Jonathan aimait certainement son père, mais face à sa menace l’amour 
du frère a pris le dessus. Jonathan prend des risques pour sauver David, montrant ainsi sa 
solidarité et son courage. Un frère est une protection sûre ! 
                                                          
337 Philippe LEFEBVRE, « Jonathan et David. Portrait du Messie en jeunes hommes (les récits bibliques des livres 
de Samuel) », dans Régis COURTRAY (dir.), David et Jonathan (Le point théologique 64), Paris, Beauchesne, 
2010, p. 26. 
338 André WÉNIN, Joseph ou l’invention de la fraternité, p. 12. 
339 Cf. Philippe LEFEBVRE, « Appel pour une enquête biblique », p. 47-60. 
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1.2.5. Caleb et ses frères 
Après l’arrivée des fils d’Israël en terre de Canaan, lorsque Caleb demande sa part de la 
terre promise, il appelle aussi ses frères ses compagnons d’exploration en Jos 14,8 : 
~['_h' bleä-ta, wysiÞm.hi yMiê[i Wlå[' rv<åa] ‘yx;a;w> 
« Mes frères qui étaient montés avec moi ont fait fondre le courage du peuple. » Caleb est un 
Qenizzite, donc un étranger en Israël (cf. Jos 14,6.14). Ceux qu’il appelle ses frères sont cités 
en Nb 13,4-15. Il s’agit des chefs des tribus d’Israël que Moïse envoya prospecter la terre de 
Canaan, de l’autre côté du Jourdain. Ceux-ci avaient déconseillé l’aventure à Moïse, 
contrairement à Caleb qui avait engagé le peuple à y pénétrer. Comme étranger, Caleb ne peut 
pas avoir de frères en Israël. Cependant, au nom de la mission qu’il accomplit avec les fils 
d’Israël, ceux-ci deviennent ses frères. Il mérite même d’avoir part à la terre promise à cause 
de sa fidélité au Seigneur (Nb 13 ; 32,12 ; Dt 1,22-38 ; Si 46,7-10). Ainsi, la mission 
commune façonne des gens et des peuples, et crée entre eux des liens de fraternité. Elle est 
source de liens nouveaux qui dépassent les frontières et les tribus, et ouvre à des droits et 
devoirs fraternels.  
1.3. Conclusion 
Les différentes fratries relevées ne sont pas toutes l’expression de liens biologiques. Elles 
décrivent aussi bien les relations entre les membres d’un groupe que des frères nés du même 
sang. Des concitoyens peuvent se reconnaître comme des frères parce qu’appartenant à la 
même nation, au même peuple ou à la même tribu. Des gens sont frères aussi parce qu’ils ont 
accompli une mission commune, ils ont été des compagnons de lutte. Dans ce cas, même des 
étrangers peuvent devenir des frères. D’autres encore sont frères, parce qu’ils appartiennent à 
la même famille, ayant un ancêtre commun. Mais les frères sont, surtout, ceux qui sont liés 
par la naissance, unis par le sang de l’un ou l’autre des parents, ou par les deux.  
De façon générale le terme frère évoque la relation qui unit les personnes, qu’elle soit 
basée sur les liens biologiques ou pas. Les quelques exemples cités ne sont pas toujours 
édifiants, surtout dans une première approche des textes. Ils donnent l’impression que des 
frères ne sont pas capables de relations saines et paisibles. L’aspect conflictuel a souvent 
dominé dans ces différents épisodes, quel que soit le type de fratrie qu’ils évoquent. Les 
hommes, bien que frères, ont du mal à gérer leurs différences. Ainsi, naissent entre eux de 
multiples conflits, des jalousies conduisant malheureusement à des haines meurtrières340. Les 
                                                          
340 Cf. André WÉNIN, Joseph ou l’invention de la fraternité, p. 12. 
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situations de tensions laisent penser qu’« un frère naît pour l’angoisse », contrairement à ce 
que dit le livre des Proverbes (17,17). Pour la sagesse biblique, un frère naît pour soutenir un 
autre en période difficile. De plus, la résistance des liens entre frères malgré les difficultés 
montre aussi que la réalité de la fraternité est parfois plus forte que tout. Toutefois, face à ces 
situations de tensions répétées l’on est amené à s’interroger toujours sur ce qu’est au juste un 
frère ou une sœur, sur le sens réel de la fraternité et des rapports qui doivent en découler341.  
Parmi les différentes fratries évoquées, celles qui ont connu des crises ont pu les 
surmonter en remettant en avant ce qui fait leur lien. Être frère n’est pas une donnée 
immuable et statique. Cela doit s’inscrire dans une dynamique de rapports réciproques. Les 
histoires de frères dans la Bible nous apprennent que, même si les relations de fraternité 
commencent parfois de façon naturelle, elles restent à construire pour se renforcer. Certains 
naissent frères, d’autres deviennent des frères. Pour les uns comme pour les autres, « être 
frères » est un défi majeur commun qui exige de chacun l’acceptation des liens et des 
différences. La gestion des rapports interhumains doit dans ce sens se faire avec beaucoup de 
responsabilité et d’intelligence, afin que chaque membre de la fratrie se sente frère de l’autre. 
Chaque frère selon la Bible est unique. Il n’est donc pas substituable342. Alors, au lieu de 
chercher à prendre la place de l’autre, les uns et les autres doivent considérer leur singularité 
pour en faire une complémentarité. Il en va de la survie de la fraternité. 
Être frères, c’est aussi se considérer chacun comme fils. Les textes bibliques enseignent 
que la fraternité naît de la filiation et pose le problème du lien qui peut unir les fils. Ainsi, un 
frère est avant tout un autre fils343. Le reconnaître comme tel permet d’éviter de porter atteinte 
à sa dignité de fils et d’exposer ainsi les liens de fraternité. La reconnaissance de la filiation 
commune entraîne la fraternité, qui, elle, s’inscrit dans l’acceptation réciproque. Par 
conséquent, les frères apprendront à être identiques dans la reconnaissance des différences de 
chacun, pour un « mieux vivre ensemble ». 
Malgré la fragilité des rapports entre frères, Dieu a eu confiance en certaines de ces 
fratries pour construire l’histoire d’Israël et de notre humanité. Au-delà des crises entre frères, 
ne faut-il pas se remettre en cause et voir comment on peut faire évoluer sa fratrie ? Seule 
l’histoire de notre rapport avec Dieu nous permet de comprendre certainement au mieux ce 
qu’est un frère. Le cas de la fratrie de Moïse et d’Aaron traduit un peu cette expérience. Après 
avoir fait ce bref tour d’horizon sur certaines fratries marquantes dans l’Ancien Testament, 
                                                          
341 Cf. Philippe LEFEBVRE, « Appel pour une enquête biblique », p. 47-60. 
342 Cf. Frédéric BOYER, « Depuis le sang d’Abel… », p. 55. 
343 Cf. Ibid, p. 55-56. 
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nous voulons jeter maintenant un regard sur la mission de Moïse et d’Aaron. C’est une fratrie 
particulière qui a joué un rôle majeur dans l’histoire du peuple d’Israël, en le sauvant de la 
main des Égyptiens. 
 
 
2. Mission de Moïse et d’Aaron 
 
La mission de Moïse et d’Aaron se trouve dans le livre de l’Exode qui raconte la 
délivrance du peuple d’Israël, dans les Nombres où sont exprimées les attentes et les 
récriminations des fils d’Israël, et dans le Deutéronome qui relate la fraternité vécue dans le 
peuple344. L’Exode nous fait passer des récits de la violence endogène dans les familles, que 
relève la Genèse, à une violence exogène exercée par l’Égypte sur Israël, et qui a poussé Dieu 
à réagir345. Quand Dieu a voulu sauver son peuple de la servitude en Égypte, il appela un 
homme auquel il associa son frère, non seulement pour parler à Pharaon, mais surtout pour 
guider les fils d’Israël vers la terre promise. Moïse fut appelé alors qu’il faisait paître le 
troupeau de son beau père Jéthro (Ex 3,1-2). Dieu s’adressa à lui dans le buisson ardent en 
l’interpellant par son nom. Cette rencontre a eu lieu dans un endroit significatif, l’Horeb, la 
montagne de Dieu (Ex 3,1 ; 4,27 ; 18,5 ; 24,13 ; 1 R 19,8)346. Dans cet épisode (Ex 3,1-6) où 
sa présence était suggérée par le feu (cf. Gn 15,17 ; Ex 13,21), il y eut un dialogue entre Dieu 
et Moïse comme dans d’autres appels bibliques, tel celui de Gédéon (Jg 6,11-24) ou celui de 
Jérémie (Jr 1,1-10)347. Dieu appelle et Moïse répond (Ex 3,4) : 
 tAa+r>li rs"å yKiä hw"ßhy> ar.Y:ïw: 
`ynINE)hi rm,aYOðw: hv,Þmo hv,îmo rm,aYO°w: hn<©S.h; %ATåmi ~yhiøl{a/ wyl'’ae •ar"q.YIw: 
« Le Seigneur vit qu’il faisait un détour pour voir, et Dieu l’appela du milieu du buisson : 
Moïse ! Moïse ! Il dit : Me voici ! » Comme Abraham (Gn 22,1.11), Moïse exprime son 
accord en répondant « Me voici ». Samuel aussi répondra de la même façon (1 S 3,4). L’appel 
de Moïse s’inscrit donc parmi les autres récits bibliques de vocation, surtout dans « le type qui 
comporte un appel, une objection, une confirmation et un signe348 ». La mission de Moïse lui 
                                                          
344 Cf. Claude LICHTERT, De la fratrie à la fraternité, p. 8. 
345 Cf. Ibid., p. 9. 
346 Cf. Walter VOGELS, Moïse aux multiples visages, p. 90. L’Horeb et le Sinaï seraient la même montagne. Elle 
porterait l’un ou l’autre nom selon les différentes traditions.  
347 Cf. Ibid., p. 89-92. 
348 Ibid., p. 89. 
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sera donnée ensuite en plusieurs étapes, chaque fois introduite par le verbe aller à l’impératif : 
« Va ($l;h') » (Ex 3,10.16 ; 4,12). Dieu envoie Moïse vers Pharaon et vers les anciens du 
peuple en lui précisant l’objet de la mission (Ex 3,10). Cette mission sera aussi pour lui 
l’occasion de révéler le nom de Dieu (Ex 3,13-15), car les fils d’Israël doivent connaître celui 
qui va les libérer, et l’invoquer pour toujours. C’est pour cela que Dieu communique 
clairement à Moïse dans une théophanie. Il lui fait connaître ce qu’il attend des fils d’Israël 
après la sortie d’Égypte (Ex 19,3-8). La mission de Moïse sera confirmée par Dieu en Ex 6. 
Selon Philon, Moïse seul reçoit pour sa mission des enseignements de Dieu comme un 
disciple les reçoit de son maître. Les miracles, sa main et son bâton constituent l’équipement 
qui accompagne sa mission349. Le miracle du buisson ardent et les oracles sont une invitation 
de Dieu à Moïse. Dieu s’engage à l’aider. Moïse « n’est pas un simple auxiliaire de libération, 
mais le chef qui fera sortir avant longtemps de cette contrée350 ». Aussi, le récit de sa vocation 
et de son envoi en mission révèle-t-il une expérience religieuse d’un type particulier, unique 
en son genre, où Dieu ne se manifeste pas seulement dans une expérience privée, mais dans 
des évènements connus (cf. Ex 4,17 – 10)351. Dieu se révèle en même temps qu’il appelle. Le 
rôle de Moïse ne se limitera pas à la libération du peuple hébreu, il devra pour la survie de 
celui-ci mettre en place une organisation. La conduite d’un peuple – un groupe d’individus –
 exige un minimum de normes. 
2.1. Frères dans la mission 
Bien que Moïse accepte la mission que Dieu lui confie, il émet cependant quelques 
réserves (Ex 4,1) qui amènent Dieu à lui révéler que son frère Aaron le secondera dans sa 
tâche (Ex 4,14-16)352. Le narrateur rapporte les propos de Dieu sur le frère de Moïse comme 
s’il avait déjà parlé de celui-ci, comme s’il était connu par le lecteur. Cette scène va marquer 
le début des relations fraternelles entre Moïse et Aaron. C’est Dieu qui rapproche les deux 
frères, car dans la suite du récit il permettra aux deux de se rencontrer. Toutefois, c’est parce 
que Moïse a dit qu’il ne sait pas parler (Ex 4,10) et qu’il demande d’envoyer quelqu’un 
d’autre (Ex 4,13) que Dieu lui adjoignit son frère. Dieu ne l’écarte pas, il le rassure en lui 
annonçant le rôle que son frère aîné jouera à ses côtés (Ex 4,14-16). Aaron viendra en appui à 
son jeune frère pour l’aider à convaincre Pharaon et les anciens du peuple d’Israël, afin de  
faire sortir les Hébreux d’Égypte. 
                                                          
349 Cf. PHILON D’ALEXANDRIE, De vita Mosis, I, §77-79 (Œuvres de Philon d’Alexandrie 22), Introduction, 
traduction et notes, Roger Arnaldez, Claude Mondésert, Jean Pouilloux, Pierre Savinel, Paris, Éd. du Cerf, 1967. 
350 Ibid., I, §71. 
351 Robert MICHAUD, Moïse. Histoire et théologie (Lire la Bible 49), Paris, Éd. du Cerf, 1979, p. 62. 
352 Cf. Robert MARTIN-ACHARD, « Moïse », p. 22. 
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Dieu envoie pour cela Moïse vers Aaron afin qu’il lui transmette ses paroles (Ex 4,15), 
comme il demande aussi à Aaron d’aller à la rencontre de son jeune frère au désert (Ex 4,27) : 
hr"B'_d>Mih; hv,Þmo tar:îq.li %lE± !roêh]a;-la,( ‘hw"hy> rm,aYOÝw: 
« Le Seigneur dit à Aaron : va à la rencontre de Moïse au désert. » Les deux frères se 
rencontrent au désert, à la montagne de Dieu. Moïse revient sur le lieu où il reçu sa vocation 
et où il reviendra encore avec le peuple plus tard. C’est là aussi qu’Aaron reçoit le contenu de 
la mission de la part de son frère Moïse (Ex 4,28). Cela traduit l’importance de ce lieu et 
l’unicité de leur mission. Le récit ne donne pas les paroles que Moïse adressa à son frère. 
Dieu n’appelle pas explicitement Aaron comme il l’a fait pour Moïse. Toutefois, on peut 
entrevoir son appel à travers l’envoi : « Va ». L’envoi n’implique-t-il pas un choix ? Le 
manque d’appel explicite dans le cas d’Aaron se justifie. En effet, Moïse est le premier 
envoyé à qui son aîné doit prêter main forte. Aaron n’a pas une mission à lui (cf. le fait que ce 
soit Moïse qui transmet les paroles à son frère)353. Sans Moïse, Aaron seul ne saurait quoi 
faire (cf. Ex 4,15a). L’aîné devient le porte-parole, le prophète du cadet (cf. Ex 7,1). Mais 
c’est Dieu qui en fin de compte instruira les deux frères sur l’action à mener (Ex 4,15b). Il 
porte toujours assistance à ceux qu’il choisit et envoie en mission, car c’est lui qui agit à 
travers ses envoyés. 
Après la sortie d’Égypte, dans le désert du Sinaï, Dieu demande à Moïse de conférer le 
sacerdoce à Aaron et à ses enfants (Ex 28,1) :  
^yxiøa' !ro’h]a;-ta,  ^yl,ae brEäq.h; hT'‡a;w> 
Yl-i_Anh]k;l. laeÞr"f.yI ynEïB. %AT±mi ATêai wyn"åB'-ta,w> 
 « Prends aussi près de toi ton frère Aaron et ses fils avec lui, du milieu des fils Israël, pour 
qu’il exerce mon sacerdoce. » Le fait que Moïse confère le sacerdoce à son frère confirme la 
dépendance de ce dernier. Aaron et sa lignée exerceront cette fonction au cours de la marche 
vers la terre promise, tandis que Moïse restera le prophète qui transmet les paroles du 
Seigneur au peuple. Dieu se donne un duo de frères pour mener un même combat. Chacun 
avec son charisme propre, mais tous deux agissent ensemble pour la réussite de la mission. 
Aaron et Moïse deviennent des collaborateurs inséparables, même si le premier doit être 
sous les ordres du second. Ils parlent tous deux aux anciens du peuple hébreu (Ex 4,29-31) et 
affrontent aussi ensemble Pharaon (Ex 5,1-5). Les deux frères se montrent complémentaires 
dans la mission : Moïse intercède pendant que son frère Aaron s’occupe de la 
                                                          
353 Cf. Walter VOGELS, Moïse aux multiples visages, p. 108-109. 
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bataille (Ex 17,8-16) 354 . Mais en réalité c’est Dieu qui débloquera toutes les situations 
difficiles qu’ils auront à vivre dans leur mission. On découvre petit à petit que leur 
collaboration les amène à vivre une fraternité en lien avec leur peuple. Ils subissent ensemble 
le mécontentement et l’hostilité du peuple. Après l’échec de la première mission chez Pharaon 
(Ex 5,1-5), c’est Moïse seul qui est envoyé (Ex 6,11), mais le Seigneur leur parla, à lui et à 
Aaron, pour leur communiquer ses ordres (Ex 6,13). Dieu confirme ensuite cette collaboration 
des frères dans la mission (Ex 7,1) :  
h[o+r>p;l. ~yhiÞl{a/ ^yTiît;n> hae²r> hv,êmo-la, ‘hw"hy> rm,aYOÝw: 
`^a<)ybin> hy<ïh.yI ^yxiÞa' !roðh]a;w> 
« Mais le Seigneur dit à Moïse : Vois, je t’établis comme dieu pour Pharaon, et ton frère 
Aaron sera ton prophète. » Ils produisent ensemble les miracles et les plaies en Égypte (Ex 7 –
 12). Face aux difficultés, Pharaon les appelle à chaque fois ensemble (Ex 8,21 ; 9,27-28). Le 
peuple d’Israël impute aux deux frères leur situation après leur tentative infructueuse chez 
Pharaon (Ex 5,21). C’est encore contre les deux que murmurent les fils d’Israël dans leur 
révolte (Ex 16,2-3 ; cf. Ps 106,16) avant les grandes crises (Nb 11 ; 12 ; 14 ; 16 ; 17 ; 20). 
Ainsi, les deux frères partagent-ils tout dans leur mission : les ordres de Dieu, les prodiges, les 
révoltes et les oppositions. C’est certainement pour cela que le psaume 77,20 attribue la 
libération des fils d’Israël aux deux frères. Dans le même sens, Si 45,6 ne manque pas de faire 
d’Aaron l’égal de Moïse, tout en confirmant qu’ils sont des frères. C’est une façon pour lui de 
reconnaître la part importante qu’Aaron a prise dans la vie et la libération du peuple hébreu. 
Le peuple d’Israël ne les sépare pas, aussi bien dans sa confiance que dans son opposition. 
Miryam, la sœur de Moïse et d’Aaron, n’apparaît pas beaucoup dans la mission de ses 
frères. Le récit donne l’impression qu’elle n’y est pas associée. Elle n’a aucun contact non 
plus avec le Seigneur avant son péché (Nb 12). Néanmoins, on la rencontre en Ex 15,20-21 où 
elle est dite prophétesse (Ex 15,20). Elle est prophète comme son frère Aaron, mais pas 
comme Moïse qui est « un prophète particulier parce que Dieu lui a parlé bouche à 
bouche355 ». Après la traversée de la mer, elle joua du tambourin avec les femmes d’Israël 
pour louer les exploits du Seigneur. Cette pratique, qu’on retrouve ailleurs, exprime la 
reconnaissance du peuple envers le Seigneur. Après la victoire de Jephté sur les fils 
d’Ammon, sa fille sortit aussi à sa rencontre jouant et dansant du tambourin (Jg 11,34). La 
victoire de David sur le Philistin a été saluée par les femmes d’Israël au son du tambourin 
(1 S 18,6). Selon Ex 15,20-21, c’est Miryam qui menait les autres femmes dans cette action 
                                                          
354 Cf. Henri CAZELLES, « Moïse devant l’histoire », dans Moïse, p. 22. 
355 Henri CAZELLES, Autour de l’Exode (Sources bibliques), Paris, Gabalda, 1987, p. 365. 
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de grâce. On peut y voir l’exercice de sa fonction prophétique. Elle n’est donc pas tout à fait 
absente de la mission de ses frères. Elle y apparaît et y participe discrètement, même si ce 
n’est pas toujours de manière heureuse.  
En effet, une crise familiale356 surgit pendant la marche, opposant Moïse à Aaron et à 
Miryam (Nb 12). Deux membres de la fratrie s’unissent contre un troisième. La sœur qui 
n’avait pas reçu d’appel ni de mission particulière sort du silence dans lequel l’avait plongée 
le récit jusque-là, pour susciter une révolte contre celui que Dieu a choisi pour les mener. Les 
deux proches, qui avaient joué un rôle important dans la vie de Moïse, se retournent 
maintenant contre lui. Deux frères s’élèvent contre un troisième, rappelant ainsi la difficile 
cohabitation fraternelle évoquée dans le récit de la Genèse. Une rivalité familiale née de la 
jalousie entre frères comme dans le cas de Caïn et Abel et celui de Joseph et ses frères.  
Nous le disions plus haut, Moïse avait été sauvé grâce à sa sœur (Ex 2,1-10) et son frère 
Aaron était son plus grand soutien, mais à présent les voilà opposés357. Ils lui reprochent non 
seulement d’avoir épousé une Koushite358, mais aussi son rôle unique comme seul porteur de 
la parole de Dieu – c’est en fait son rôle prophétique qui est récusé. Leurs plaintes sont 
mentionnées en Nb 12,1-2. Le Seigneur leur fait savoir qu’ils sont différents, comme 
prophètes, de Moïse, car à lui il ne parle pas en vision comme à eux, mais de vive voix 
(Nb 12,6-8)359. Dans la narration, le fait que Miryam soit mentionnée avant son frère Aaron 
dans cette révolte contre Moïse pourrait suggérer qu’elle en est l’instigatrice. D’ailleurs le 
verbe « parler (rBe’d:T.) » est au féminin singulier, ce qui signifierait qu’elle y a joué le rôle 
principal (Nb 12,1) :  
 tyviÞKuh; hV'îaih' tAd±ao-l[; hv,êmoB. ‘!roh]a;w> ~y"Ür>mi rBe’d:T.w: 
`xq")l' tyviÞku hV'îai-yKi( xq"+l' rv<åa] 
« Quant à Myriam – et de même Aaron – critiqua Moïse à cause de la femme nubienne qu’il 
avait épousée ; car il avait épousé une Nubienne. » De plus, le fait que Miryam soit la seule à 
connaître le châtiment (Nb 12,10), alors qu’elle aurait agi avec Aaron, montre bien que le 
Seigneur la tient pour responsable de cette révolte familiale. C’est pourquoi elle sera frappée 
par la lèpre. Cette maladie est considérée comme une marque d’impureté, d’où son exclusion. 
                                                          
356 Les références métaphoriques à la mère et au père (Nb 12,12.14) accentuent directement le drame famillial 
(selon Sonnet cité par Claude LICHTERT, De la fratrie à la fraternité, p. 59). 
357 Cf. Walter VOGELS, Moïse aux multiples visages, p. 226-227. 
358 S’agit-il de Çippora, la femme de Moïse (cf. Ex 2,21) ou d’une deuxième femme ? La répétition du mot veut 
peut-être insister sur le fait que Moïse a épousé une étrangère. Mais l’objet des critiques de Myriam n’est pas 
clair. Reproche-t-on à Moïse d’avoir pris une deuxième femme ou une femme étrangère, ou de s’être séparé de 
sa femme koushite ? Cf. Walter VOGELS, op. cit.   
359 Cf. Claude LICHTERT, op. cit., p. 58. 
103 
 
Puisque Miryam est devenue lépreuse dans le sanctuaire, cela peut révéler l’aspect religieux 
du conflit qui oppose les frères. Le châtiment de Myriam est certainement la preuve aussi que 
Dieu s’est prononcé en faveur de Moïse, s’opposant ainsi à la révolte de Miryam et 
d’Aaron360. Bien que combattu, Moïse ne resta pas sans réaction face à la situation de sa sœur. 
Il intercéda auprès du Seigneur (Nb 12,13), sauvant ainsi à son tour celle qui lui avait permis 
d’échapper à la mort. Il est sans rancune pour sa sœur et pour son frère. L’attitude de Moïse 
est exemplaire et manifeste son humilité et son grand cœur. Grégoire de Nysse n’a pas tort de 
voir en lui un modèle de perfection. De Moïse, il dit : « S’il s’agit de vertu, nous avons appris 
de l’Apôtre lui-même que sa perfection n’a qu’une limite, c’est de n’en avoir aucune361. » 
Philon aussi souligne que Moïse a manifesté toutes les vertus. Il est à la fois roi, législateur, 
grand prêtre et prophète ; c’est à ce titre qu’il est un parfait législateur362. C’est grâce à sa 
perfection que Moïse affronta la montagne de la connaissance du Dieu qui fait sans cesse 
miséricorde à un peuple qui se rebelle tout le temps contre lui363. Homme parfait, Moïse 
pouvait-il agir autrement face au mal de sa sœur ? Leurs liens de fraternité n’étaient-ils pas 
au-dessus des querelles de leadership ? 
Miryam fut exclue du camp pour sept jours (Nb 12,15) sur ordre du Seigneur. Mais le 
peuple attendit qu’elle y reprenne sa place avant de continuer sa marche. Cela peut signifier 
que, malgré sa faute, le peuple lui accordait encore de l’importance. Le conflit entre les frères 
n’entame pas l’estime pour Miryam. Il n’a pas brisé les liens de fraternité non plus, et la 
mission doit se poursuivre. C’est donc ensemble que les trois frères vont continuer la marche 
avec le peuple jusqu’à ce que la mort vienne les emporter un à un. Ce conflit a montré aussi la 
place unique de Moïse, celle qui lui fut accordée par Dieu et que personne ne devait lui 
contester. Chaque frère n’occupe-t-il pas une place unique ? Même si la mission commande 
un travail d’équipe, chacun ne doit pas oublier sa place et envier celle de l’autre. Moïse est le 
prophète par excellence à qui Dieu ne refuse rien. C’est pourquoi Aaron le supplie pour leur 
sœur (Nb 12,11-12). Moïse intercède pour Myriam juste après l’intervention d’Aaron. La 
demande d’intercession d’Aaron auprès de Moïse (Nb 12,11) rappelle son adresse lors de 
l’épisode du veau d’or (Ex 20,22) où il appelle Moïse « Mon Seigneur (iynI+doa]) ». Cette double 
intercession montre que les rapports fraternels sont bien hiérarchisés. Aaron dépend de Moïse 
                                                          
360 Cf. Henri CAZELLES, « Moïse devant l’histoire », p. 22. Si c’est une révolte contre le mariage de Moïse avec 
une étrangère, Dieu en  prenant partie pour Moïse cautonnerait alors un tel acte. 
361 GRÉGOIRE DE NYSSE, La vie de Moïse. Traité de la perfection en matière de vertu I,5, introduction et 
traduction de Jean Daniélou (Sources chrétiennes 1 bis), Paris, Éd. du Cerf, 19552. 
362 PHILON d’ALEXANDRIE, De Vita Mosis, I, §3-24. 
363 Cf. Éric JUNOD, « Moïse exemple de perfection selon Grégoire de Nysse », dans La figure de Moïse, p. 94-97.  
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d’une part – à qui il demande pardon pour lui et Myriam (Nb 12,11) – et d’autre part Myriam 
dépend des deux frères (Nb 12,12-13)364. 
2.2. Frères dans la mort 
La mort des frères est présentée de façon semblable. Les trois connaîtront la mort avant 
l’entrée dans la terre promise, mais dans des moments et lieux différents365. Myriam fut la 
première à mourir, et elle a été enterrée comme ses deux frères en dehors de la terre 
promise (Nb 20,1). Le texte ne donne pas de détails sur sa mort et son enterrement, comme il 
le fait pour ses frères. Aaron meurt quelque temps après (Nb 20,22-29). Dieu lui annonce sa 
mort, et à l’occasion, lui révèle ainsi qu’à Moïse pourquoi ils ne verront pas la terre promise 
(Nb 20,24). Dieu l’avait déjà dit dans l’épisode de Mériba (cf. Nb 20,12). Il le confirme ici. Il 
leur reproche leur révolte (Nb 20,1-13). À la mort d’Aaron, le peuple lui organisa des 
cérémonies et pleura pendant trente jours (Nb 20,29) :  
!ro=h]a; [w:ßg" yKiî hd"ê[eh'ä-lK'  War>YIw: 
`lae(r"f.yI tyBeî lKoß ~Ay ë~yviäl{v.  !roh]a;-ta,( WKÜb.YIw: 
« Toute la communauté vit qu’Aaron avait expiré, et toute la maison d’Israël le pleura 
pendant trente jours. » Myriam n’a pas eu droit à cet honneur, en tout cas, le texte ne le 
mentionne pas. Aaron meurt pour laisser Moïse conduire seul les fils d’Israël vers la terre 
promise. Ce dernier connaîtra lui aussi la mort comme son frère (Nb 27,13) :  
  @s:ßa/n< rv<ïa]K; hT'a'_-~G: ^yM,Þ[;-la, T'îp.s;a/n<w> Ht'êao ht'yaiär"w> 
`^yxi(a' !roðh]a; 
 
« Tu le verras, puis tu seras enlevé, toi aussi, pour rejoindre ta parenté comme l’a été ton frère 
Aaron. » Moïse meurt après avoir contemplé de loin le pays de Canaan que Dieu offre aux fils 
d’Israël (Dt 32,49 ; 34,1-4). Il lui a dit qu’il devait mourir comme son frère Aaron, à cause de 
leur infidélité (Dt 32,50-51). L’annonce de la mort de Moïse souligne à la fois leur fraternité 
et leur infidélité. Dans le livre des Nombres aussi (20,12-14 ; 31,1) l’annonce de la mort de 
Moïse est faite comme celle d’Aaron. Les paroles du Seigneur à Moïse sont parallèles à celles 
qu’il avait adressées à Aaron juste avant sa mort (Nb 20,22-29). La justification de leur mort 
est la même (Nb 20,1-13). Mais Moïse donne lui-même les raisons de son exclusion de la 
terre promise (Dt 1,37 ; 3,23-27 ; 4,21-22). Il dit dans ces passages qui font partie de son 
                                                          
364 Cf Claude LICHTERT, De la fratrie à la fraternité, p. 58. 
365 Cf. Walter VOGELS, Moïse aux multiples visages, p. 254-255. 
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testament que le Seigneur s’est mis en colère à cause du peuple366. Il impute ainsi ce fait au 
péché des fils d’Israël alors que Dieu l’accuse de faute personnelle.  
Les récits de la mort des deux frères montrent, par leur style, leurs liens même dans la 
mort. Ils meurent dignement malgré leur péché. À la mort de Moïse, on lui fit des cérémonies 
comme pour Aaron (Dt 34,8) : 
  ~Ay= ~yviäl{v. ba'ÞAm tboïr>[:)B. hv,²mo-ta, laeór"f.yI ynE“b. •WKb.YIw: 
`hv,(mo lb,aeî ykiÞb. ymeîy> WmêT.YIw:) 
« Les fils d’Israël pleurèrent Moïse dans les vallons de Moab pendant trente jours. Puis les 
jours de pleurs pour le deuil de Moïse s’achevèrent. » Aaron fut pleuré par toute la maison 
d’Israël (Nb 20,29) et Moïse par les fils d’Israël (Dt 34,8), mais ces deux expressions 
désignent les mêmes personnes. Le temps de deuil – trente jours – est le même pour les deux. 
Le récit qui parle de la mort d’Aaron ne dit rien sur son ensevelissement. Pour Moïse, c’est 
lui-même qui, comme narrateur intradiégétique367 dit qu’il est mort et enterré (Dt 10,6). Il 
aurait été enterré par Dieu (Dt 34,6). Cependant leurs tombeaux restent introuvables. Le 
silence sur l’ensevelissement d’Aaron et le fait que ce soit Dieu qui enterre Moïse sont deux 
façons de dire l’absence de tombeau pour les deux frères : cela contribue à les rapprocher368. 
Si la mort des deux frères est semblable, leur succession est différente comme leurs 
fonctions : Moïse est prophète alors qu’Aaron est grand prêtre. En effet, on devient grand 
prêtre par la naissance. C’est une fonction héréditaire comme le montre la succession 
d’Aaron, assurée par son fils Éléazar (Nb 20,22-29). Quant au prophète, il est choisi par Dieu 
dont il est le porte-parole369. Voilà pourquoi la succession de Moïse, le prophète, sera confiée 
à Dieu (Nb 20,15-18) qui choisit Josué (Nb 27,18). Contrairement à son frère et à sa sœur, 
Moïse a eu le privilège de voir la terre promise, certainement pour signifier qu’il était le vrai 
guide que Dieu a choisi pour mener le peuple vers cette terre. 
2.3. Conclusion 
La sortie d’Égypte des fils d’Israël a été l’occasion pour Dieu de se révéler à ce peuple, 
qui entre ainsi pleinement en relation avec lui. Ce fait majeur nourrit toute la pensée 
théologique vétérotestamentaire370. L’histoire de l’Exode met en avant le choix de Moïse par 
                                                          
366 Cf. Walter VOGELS, Moïse aux multiples visages, p. 278. 
367 Terme employé dans l’analyse narrative pour désigner un personnage qui dans une œuvre devient narrateur 
(narrateur second) d’un récit dans le récit. 
368 Cf. Claude LICHTERT, De la fratrie à la fraternité, p. 66, note 231. 
369 Cf. Walter VOGELS, op. cit., p. 267. 
370 Cf. Jean-Daniel MACCHI, « Exode », dans Introduction à L’ancien Testament, p. 256. 
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Dieu. Il lui confie une mission à laquelle les autres membres de sa fratrie vont être associés. 
L’un, Aaron, par la volonté expresse de Dieu, et l’autre – Miryam – en tant que sœur de l’élu. 
Chacun d’eux apportera sa contribution à la réussite de cette mission. Mais malgré la 
reconnaissance du rôle premier de Moïse par les deux autres, ils n’échapperont pas à la 
tentation de le jalouser et de mettre ainsi à mal la mission que Dieu attend d’eux. Cependant, 
ils surmonteront leur conflit grâce à Moïse qui intercéda auprès du Seigneur. Dieu leur 
accorde de poursuivre la mission, mais en leur refusant l’accès à la terre promise, car tous ont 
failli. Les trois frères connaîtront le même sort : la mort en dehors de la terre promise. Leur 
destin reste donc lié par la naissance, par la mission et par la mort.  
Comme beaucoup d’autres fratries de l’Ancien Testament cette fratrie révèle la dure 
réalité de la vie entre frères. Malgré la présence de Dieu à leur côté, des frères n’hésitent pas à 
s’opposer et à crier à l’injustice. Mais ils finissent souvent par dépasser leurs différends. La 
relation fraternelle entre Moïse et Aaron s’est construite pendant leur parcours, souvent fait de 
rapprochements et de prises de distances371. Cela se comprend du fait de leur mission et de 
leurs « frères », les fils d’Israël. Nous savons par ailleurs qu’Aaron est apparu de façon 
inattendue et tardive dans la vie de Moïse (Ex 4,14). Mais cela peut-il justifier les écarts 
d’Aaron ? L’histoire de cette fratrie met en relation une fraternité endogène – celle d’Aaron 
qui a toujours vécu dans le peuple hébreu – et une fraternité exogène – celle de Moïse qui a 
vécu une partie de sa vie dans la maison de Pharaon372. Aaron est considéré comme le frère de 
Moïse pendant que Moïse considère les fils d’Israël comme ses frères. Leur histoire commune 
montre que toute fraternité commande de s’ajuster à l’autre tout en acceptant l’indépendance 
et la dépendance. C’est dans ce sens que leur collaboration dans la mission a été relativement 
paisible, malgré l’épisode du veau d’or et celui de la récrimination d’Aaron et de Myriam 
contre Moïse. Le récit ne laisse pas voir de grandes tensions entre ces frères. Peut-on alors 
qualifier cette paire de frères de premier groupe de frères non rivaux373 ? 
Par leur collaboration Moïse et d’Aaron font comprendre qu’une fratrie peut vivre 
heureuse lorsque ses membres savent se différencier sans pour autant entrer en concurrence. 
La différenciation reconnue permet la rencontre : Aaron sait parler contrairement à Moïse. Par 
leurs rapports avec le peuple, l’un comme grand prêtre et l’autre comme médiateur de Dieu, 
ils instaurent un autre type de fraternité basé sur l’alliance et non sur le sang. Cela rappelle à 
Israël un idéal de fraternité dont le Deutéronome se fait l’écho. Le frère n’est plus seulement 
                                                          
371 Cf. Claude LICHTERT, De la fratrie à la fraternité, p. 73. 
372 Jacques Attali cité par Claude LICHTERT, op. cit., p. 75. 
373 Cf. Claude LICHTERT, op. cit., p. 3. 
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le membre du clan, c’est aussi bien le prochain, le lévite, le pauvre, que le compatriote et 
même l’Édomite selon le code deutéronomique (12 – 26). Car, Israël doit tout mettre en 
œuvre pour avoir des relations de bon voisinage. 
Les récits de l’Ancien Testament, en particulier ceux concernant Moïse et Aaron, ont 
montré que la fraternité est une chose importante, et que tout appel a des exigences et 
implique un message de la part de Dieu. C’est pourquoi nous pouvons revenir aux récits 
évangéliques pour y évaluer les implications théologiques des appels de Jésus. Il s’agit de 









CHAPITRE TROISIÈME : IMPLICATIONS THÉOLOGIQUES DE L’APPEL 





Après l’étude des textes sur l’appel des premiers disciples et l’incursion dans l’Ancien 
Testament, nous voulons présenter quelques leçons théologiques qui se dégagent des 
premières vocations. Dans les récits de l’Ancien Testament – nous avons observé le cas de 
Moïse et d’Aaron –, Dieu appelle pour une mission. Jésus aussi a appelé des disciples et les a 
envoyés en mission. Si suivre Jésus, c’est adhérer à lui par la foi, c’est aussi recevoir de lui 
une mission apostolique dont les modalités ne sont pas toujours bien définies au départ374. Les 
récits bibliques montrent des appels et des envois en mission, mais, peut-on dire que ces deux 
réalités sont liées ? L’histoire de Moïse et Aaron indique que la mission requiert un travail 
d’équipe, de collaboration. Cette façon de faire semble être bien comprise de la part de Jésus. 
Il a non seulement appelé deux paires de frères, mais surtout mis en place un groupe de 
disciples avant de les envoyer en mission. Comment doit-on comprendre ces faits ? La 
mission serait-elle liée à une vie de communauté ? Dieu a reproché à Moïse et à Aaron leur 
péché, et pour cela ils ne sont pas entrés dans la terre promise. L’appel et la mission ont donc 
des exigences. Jésus ne manque pas de les souligner pour ses disciples, afin de les préserver 
de toute tentation démesurée. Aujourd’hui encore, les appels du Seigneur se font entendre. 
Plusieurs personnes se mettent à sa suite. Il est toujours utile de préciser la signification de ces 
différents appels qui sont au fond les mêmes, malgré quelques légères variations dans la façon 
de mener la mission.  
Nous verrons d’abord l’appel et la mission. Ensuite, l’appel et la communauté. Et enfin les 
exigences de l’appel, de la mission et de la communauté.  
                                                          
374 Cf. Paul LAMARCHE, Évangile de Marc (Études Bibliques. Nouvelle série 33), Paris, Gabalda, 1996, p. 71. 
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1. Vocation et mission 
 
Nous voulons voir ici la question du lien entre l’appel et la mission. En effet, Jésus a 
appelé des gens à qui il a confié une mission. Mais est-ce que cela veut dire que la vocation 
entraîne toujours une mission ? Le contexte de l’appel des premiers disciples dans les 
évangiles, la mission de Jésus avec ses apôtres et l’envoi en mission de ceux qui sont appelés 
aident à mieux saisir la relation entre la vocation et la mission. 
1.1. L’appel des premiers disciples et la mission de Jésus : Mc 1,21-34 ; Mt 4,23 – 5,2 ; 
Lc 5,12-16 ; Jn 2,1-12 
Après l’appel des quatre pêcheurs au bord du lac de Galilée, Marc et Matthieu présentent 
Jésus en mission avec eux. En effet, pour Marc comme pour Matthieu, la mission de Jésus 
débute avec ses disciples. On peut dire avec Standaert : « Jésus s’en va prêcher et Jésus se 
constitue un groupe de disciples, collaborateurs immédiats de sa mission : les deux semblent 
irrémédiablement aller de pair375. » Cela se vérifie par les épisodes qui suivent les premiers 
appels et dans d’autres textes où Jésus est en compagnie de ses disciples.  
Mais Marc et Matthieu associent déjà l’appel à la mission en mentionnant la seule parole 
de Jésus dans l’appel des premiers disciples (Mc 1,17 // Mt 4,19) : « Je vous ferai devenir des 
pêcheurs d’hommes. » Cette métaphore donne le but de l’appel. C’est pourquoi il vient en 
complément de l’impératif « venez derrière moi »376. Jésus lie ainsi son appel à l’acceptation 
de la nouvelle tâche qu’il entend donner à Simon et à ses camarades. Dans la tradition 
synoptique le fait de suivre Jésus est très étroitement lié, non seulement à sa propre mission, 
mais aussi à la mission qu’il ordonne.  
Il est possible de voir aussi dans l’emploi du verbe kale,w (appeler) en Mc 1,20 // Mt 4,21 
à la fois l’appel et la mission. En effet, dans l’appel de Jacques et Jean, Marc et Matthieu 
disent seulement « il les appela », mais ce deuxième groupe de frères est aussi concerné par 
« je vous ferai devenir des pêcheurs d’hommes ». Les textes de Paul où ce verbe évoque aussi 
bien sa vocation (cf. Rm 1,1 ; 1 Co 1,1 ; Ga 1,1.15-16) que sa mission (cf. Rm 1,6 ; 9,24 ; 
1 Co 7,17-24) confirment le lien entre la vocation et l’envoi377. On est toujours appelé à faire 
quelque chose : Jésus appelle pour envoyer (cf. Mc 3,14). 
                                                          
375 Benoît STANDAERT, Évangile selon Marc, p. 148. 
376 Cf. Camille FOCANT, L’évangile selon Marc, p. 83. 
377 Cf. Cédric FISCHER, Les disciples dans l’évangile de Marc, p. 45. 
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En appelant des hommes à collaborer à son œuvre messianique, Jésus les invitait à un 
service du Royaume en sa compagnie. Cela implique une communion terrestre avec lui, dans 
le partage de sa vie et de son ministère. « Venir derrière Jésus », c’est s’unir à Jésus dans pour 
l’annonce du Royaume de Dieu, pour aller à la pêche des hommes. L’expression « pêcheurs 
d’hommes » est une annonce discrète de la mission des disciples d’hier et de tous les temps, 
c’est la mission chrétienne 378 . Mais cette mission paraît énigmatique, telle qu’elle est 
formulée. Jésus ne dévoile pas ici de façon précise ses intentions, quand bien même cette 
phrase contient des éléments importants, significatifs pour le futur des disciples. La mission 
s’éclairera plus tard, surtout au moment où les disciples seront appelés à la réaliser379. En 
acceptant l’appel de Jésus, ils donnaient aussi leur accord pour collaborer à sa mission. Ils le 
traduisent en l’accompagnant déjà dans ses tournées, exprimant ainsi leur confiance en lui, 
malgré le flou du futur qu’il leur propose380.  
Jésus, en ne précisant pas l’identité des hommes à pêcher ni le lieu de la pêche, ouvre les 
perspectives d’une mission universelle. Le groupe auquel il s’adresse doit s’ouvrir à tous les 
hommes et à toute l’humanité ; pêcher les hommes quels qu’ils soient et quel que soit le lieu. 
Il faut aller donc partout où il y a des hommes. 
1.1.1. Mc 1,21-34 
Pour concrétiser l’appel et la mission qui attend les disciples, Jésus les associe tout de 
suite après les avoir appelés à son ministère. Il va avec eux à la synagogue de Capharnaüm 
(1,21-28). Le lien entre l’épisode de Capharnaüm et celui de l’appel des premiers disciples se 
voit à travers l’usage du pluriel au v. 21 : eivsporeu,ontai (ils entrent). L’auteur en employant 
le pluriel veut souligner la présence aussi des disciples381. Il le fera encore pour l’épisode de 
la guérison de la belle-mère de Simon (Mc 1,29). C’est certainement une pratique de Marc de 
montrer ainsi la présence des disciples à travers ces versets de transition au pluriel. Jésus était 
seul jusqu’au choix des quatre compagnons. Mais après, il sera avec eux dans ses 
déplacements même si ceux-ci ne jouent pas toujours un rôle actif à sa suite. Dans ce sens, 
l’épisode de Capharnaüm marque le début des tournées de Jésus avec ses disciples. Il est le 
premier acte de Jésus après l’appel des disciples. Il y a un lien entre l’appel et ce que Jésus 
accomplit à Capharnaüm, comme le confirme Mc 1,39. « Leur combinaison semble 
                                                          
378 Cf. Claude TASSIN, L’Évangile de Matthieu, p. 54. 
379 Cf. Ibid., p. 83-84. 
380 Cf. Carlo Maria MARTINI, Être avec Jésus. Itinéraire spirituel des Douze selon Marc, traduit de l’italien par 
Hyacinthe Vulliez (Épiphanie), Paris, Éd. du Cerf, 1982, p. 44. 
381 Cf. Camille FOCANT, L’évangile selon Marc, p. 87. 
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programmatique au début de l’évangile382  ». En effet, Jésus appelle à lui des gens qu’il 
introduit dans leur mission future par son propre ministère. Il leur apprend la vie missionnaire 
par ses déplacements et par les actes qui les accompagnent. La vie itinérante, les prédications, 
les exorcismes et guérisons sont le lot de son ministère, auquel ses disciples doivent 
s’habituer pour en faire autant plus tard. Cette méthode de Jésus se voit à travers tout 
l’évangile : les Douze sont omniprésents dans la mission de Jésus. Ils l’accompagnent depuis 
la première annonce jusqu’à l’épreuve finale à Jérusalem : ils sont cités à plusieurs endroits. 
Les Douze sont souvent mentionnés, « et cela à intervalles réguliers, presque tous les deux 
chapitres383 » : Mc 3,14.16 ; 4,10 ; 6,17.30 ; 8,27-30 ; 9,36 ; 10,32 ; 11,11 ; 14,10.17.20.43 ; 
16,7. Cela se comprend, puisque selon Mc 3,14 Jésus a institué les Douze pour être avec lui et 
pour les envoyer prêcher. Leur présence dans chaque étape importante de la mission de Jésus 
se justifie384. L’appel reçu en Mc 1,16-20 et ceux qui vont suivre (Mc 2,13-17 ; 3,13-19 ; 6,7-
13) s’inscrivent dans cette dynamique du rapport du disciple avec le maître, qui trouve son 
point d’ancrage dans la participation à sa mission. Mc 3,14 éclaire donc le sens de l’appel et 
en donne le but. Les appelés sont choisis du milieu de la foule, dans l’accomplissement de la 
mission de Jésus, pour une mission. Leur institution reste liée à cette mission et entraîne aussi 
une collaboration à celle de Jésus. Car, en fait, la mission que Jésus confie aux disciples 
(Mc 3,14-15) n’est pas différente de la sienne. Les disciples n’ont pas une mission à eux. Ils 
partagent celle de Jésus : annoncer la Bonne Nouvelle du Royaume en guérissant les malades 
et en délivrant les possédés. 
Jésus initie pour cela lui-même ses disciples, d’abord par leur présence à ses côtés et 
ensuite par la mission qu’il va leur confier. Lorsqu’il est retrouvé par Simon et ses 
compagnons, il les invite explicitement à l’accompagner proclamer l’Évangile dans les 
villages, car c’est sa mission première (Mc 1,35-39 // Mt 4,23 ; Lc 4,42-44) : « c’est pour cela 
que je suis sorti ». Les disciples deviennent par sa volonté ses compagnons de mission. Ils 
sont comme ses auxiliaires : Jésus n’est donc pas seul dans sa mission. Par leur présence, les 
disciples apprennent en observant le maître à l’œuvre. Plus tard, quand ce dernier le jugera 
opportun, il les enverra seuls en mission (Mc 6,7).  
Dans l’épisode de la guérison de la belle-mère de Simon, selon Marc, Jésus est 
accompagné par Jacques et Jean, les fils de Zébédée qu’il avait appelés (Mc 1,29-
30 // Mt 8,14-15 ; Lc 4,38-39). Mc 1,29 précise que Jésus est allé dans la maison de Simon et 
                                                          
382 Camille FOCANT, L’évangile selon Marc, p. 87. 





André après l’épisode de la synagogue : kai. euvqu.j evk th/j sunagwgh/j evxelqo,ntej h=lqon eivj 
th.n oivki,an Si,mwnoj kai. VAndre,ou meta. VIakw,bou kai. VIwa,nnou (Juste en sortant de la 
synagogue, ils allèrent, avec Jacques et Jean, dans la maison de Simon et André)Å En disant 
kai. euvqu.j evk th/j sunagwgh/j evxelqo,ntej h=lqon, Marc lie l’enseignement et l’exorcisme à 
l’épisode de la guérison de la belle-mère de Simon. Ce sont deux épisodes successifs où la 
présence des disciples est clairement mentionnée. Ils ont joué le rôle d’intercesseurs en 
parlant de la malade à Jésus (v. 30)385. Les disciples sont aussi avec Jésus lorsque Lévi le 
reçoit dans sa maison après qu’il l’eut appelé (Mc 2,15) : kai. gi,netai katakei/sqai auvto.n evn 
th/| oivki,a| auvtou/( kai. polloi. telw/nai kai. a`martwloi. sunane,keinto tw/| VIhsou/ kai. toi/j 
maqhtai/j auvtou/\ h=san ga.r polloi. kai. hvkolou,qoun auvtw/| (Le voici à table dans sa maison, et 
beaucoup de collecteurs d’impôts et de pêcheurs avaient pris place avec Jésus et ses disciples, 
car ils étaient nombreux et ils le suivaient)Å La présence des disciples lie l’appel de Lévi au 
leur. Le schéma littéraire de l’appel de Lévi dans l’évangile de Marc (2,13-14) ressemble de 
près à celui des quatre pêcheurs du lac de Galilée (1,16-20)386. Le destin de Lévi et des 
disciples est désormais lié par la mission qu’ils ont à accomplir du fait de leur appel. 
L’agrandissement de leur cercle de disciples leur laisse entrevoir la grandeur de la mission qui 
les attend et, qu’ils découvrent ainsi petit à petit à la suite du maître. 
Du point de vue littéraire, la première partie de l’évangile de Marc est divisée en trois 
sections dont chacune commence par un récit de vocation et se termine par un épisode de rejet 
de Jésus et un sommaire de son ministère387. La première section (1,16-20 – 3,12) débute par 
l’appel des premiers disciples (1,16-20). La seconde (3,13 – 6,6) par l’institution des Douze 
(3,13-19). Quand à la troisième section (6,7 – 8,26), elle commence par l’appel et la mission 
des Douze (6,7-13). En associant les trois péricopes qui débutent ces différentes sections, on 
voit émerger une relation entre l’appel et la mission. Ce rapprochement peut se faire à partir 
des liens linguistiques de ces textes. En effet, il y a plusieurs rapports qui se dégagent. À la 
phrase kai. poih,sw u`ma/j gene,sqai a`liei/j avnqrw,pwn de 1,17 correspond kai. evpoi,hsen dw,deka 
de 3,14 et kai. evpoi,hsen tou.j dw,deka de 3,16. Le verbe poie,w a Jésus comme sujet dans ces 
trois cas. À l’appel des disciples deux par deux (1,16.19) correspond l’envoi en mission deux 
par deux (6,7). Le verbe « appeler » (proskalei/tai) se trouve en 3,13 et en 6,7, et « envoyer » 
(avposte,llh|) en 3,14 et (avposte,llein) en 6,7. Le verbe khru,ssein de 3,14 correspond à 
evkh,ruxan (« prêcher ») en 6,12. Le terme evxousi,an (autorité) en 3,15 et 6,7. La chasse aux 
                                                          
385 Cf. Camille FOCANT, L’évangile selon Marc, p. 93. 
386 Cf. Jean-François BAUDOZ, « Prendre sa croix ». Jésus et ses disciples dans l’évangile de Marc (Lire la Bible 
5), Paris, Éd. du Cerf, 2009, p. 31. 
387 Ce paragraphe est inspiré de Cédric FISCHER, Les disciples dans l’évangile de Marc, p. 41. 
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démons est mentionnée en 3,15 (evkba,llein ta. daimo,nia) et en 6,13 (daimo,nia polla. 
evxe,ballon). Tous ces éléments participent à rapprocher la vocation et la mission : Jésus 
appelle et envoie en mission. Ceux qui sont appelés se sentent aussi investis d’une mission en 
se mettant à la suite de Jésus. L’appel et la mission se trouvent ainsi liés par la volonté de 
celui qui en est l’initiateur. 
1.1.2. Mt 4,23 – 5,2 
L’évangile de Matthieu présente Jésus accomplissant son ministère juste après l’appel des 
premiers disciples (Mt 4,23-25). En effet, l’épisode qui suit l’appel des disciples raconte des 
scènes d’enseignement, de guérison et d’exorcisme. En disant au v. 23 : kai. perih/gen evn o[lh| 
th/| Galilai,a| (puis, parcourant toute la Galilée), Matthieu lie la rencontre de Jésus avec les 
foules à la scène de l’appel des premiers disciples. Il faut voir dans cette façon de présenter 
les choses la volonté de Matthieu de relever un trait important de l’activité de Jésus. Il ne 
parcourt pas la Galilée avec ceux qui le suivent « pour faire quelques pas avec un petit groupe 
de disciples, comme des rabbins, ni rassembler des purs au désert comme des maîtres 
esséniens ; il entend s’adresser à tout son peuple et dans tout le pays388 ». C’est pourquoi il 
commence à proclamer la Bonne Nouvelle du Règne après avoir appelé auprès de lui les 
quatre pêcheurs. Cette proclamation attire des foules de toute part.  
Pour mieux s’adresser à celles-ci, Jésus monte s’asseoir sur une montagne, et ses disciples 
s’approchent de lui (5,1). Ce verset qui ouvre aussi le sermon sur la montagne (5,1 –7,27) sert 
de transition entre les tournées de Jésus en Galilée (4,23-25) et le discours des béatitudes (5,2-
12)389. En disant : « À la vue des foules, Jésus monta dans la montagne. Il s’assit, et ses 
disciples s’approchèrent de lui », Matthieu donne les raisons de la position de Jésus et il 
précise le motif de l’enseignement. Jésus monte dans la montagne à cause de la présence de la 
foule à qui il veut s’adresser. Il donne un enseignement à cause de cette même présence. Dans 
cette phrase sus-mentionnée, il y a un élément qui relie l’appel des disciples à ces deux 
épisodes, la présence des disciples : prosh/lqan auvtw/| oi` maqhtai. auvtou/. Si les disciples 
s’approchent ici de Jésus, c’est qu’ils étaient avec lui pendant qu’il parcourait la Galilée, 
enseignant dans leurs synagogues (4,23). Leur présence aux côtés de Jésus sur la montagne 
signifie qu’ils ont assisté à tous ses grands discours (5 – 7). 
Jésus inaugure sa mission avec ceux qu’il a appelés. Ceux-ci découvrent ainsi la réalité de 
leur mission, tout en apprenant en quoi elle consiste. Si Jésus est suivi par de nombreuses 
                                                          
388 Pierre BONNARD, L’Évangile de Matthieu, p. 51. 
389 Les commentaires sont tous d’accord sur ce point. 
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foules, cela est une raison suffisante pour leur envoyer des disciples plus tard390. Il y a un 
besoin qui s’exprime à travers la présence des foules, qui seront considérées comme des 
personnes fatiguées et abattues, des brebis sans berger (cf. 9,36). L’appel et l’envoi en 
mission trouvent leur sens et leur justification dans cette présence. Celle des disciples peut 
trouver aussi sa raison dans le souci d’atteindre tout ce monde. Jésus seul ne peut s’occuper 
de tous, ni aller partout à la fois. Il sait que sa mission dépasse les frontières de la Galilée, 
comme le confirment les foules qui viennent à lui de la Décapole, de Jérusalem et de la Judée 
et d’au-delà du Jourdain (v. 25). Elle est même universelle, comme l’indique Matthieu dans 
l’emploi de pa/san (toute) au v. 23. La collaboration des disciples est donc attendue pour 
porter le plus loin possible l’annonce de la Bonne Nouvelle. L’enseignement et les miracles 
que Jésus fait sont au bénéfice des foules qui le suivent. Il profite aussi aux disciples qui ne 
connaissent rien du Royaume. Jésus les guérit de leur cécité en matière de connaissance des 
choses du Royaume et les initie en même temps à l’annonce de celui-ci391. Ils sont concernés 
à double titre par ce que Jésus fait pour les autres. Ils l’expriment en s’approchant de celui 
(5,1) qui les avait appelés (4,19.21) pour l’écouter et pour apprendre de lui. L’imitation du 
maître commande une proximité pour un bon apprentissage : ils ne s’éloigneront plus de lui 
après l’appel afin de profiter de toutes les occasions. Grâce à leur présence dans le ministère 
de Jésus, les disciples deviennent des témoins efficaces du Royaume.  
1.1.3. Lc 5,12-16 
Jésus appelle Simon et ses compagnons après avoir mené tout seul quelques activités 
(4,14 – 5,10), dont certaines décrivent les deux aspects du Messie : son enseignement (4,14-
30) et ses œuvres (4,31-44)392. Mais à partir du chap. 5 Jésus sera en compagnie des gens qu’il 
aura choisis (5,10.27-28 ; 6,12-16) et d’autres qui auront accepté d’eux-mêmes de le suivre 
(5,11). 
La deuxième partie de la parole de Jésus à Simon (Lc 5,10 : avpo. tou/ nu/n avnqrw,pouj e;sh| 
zwgrw/n) exprime déjà la vocation missionnaire. Elle lie l’appel et la mission bien que le texte 
de Luc ne soit pas explicite393. Le départ de Simon et ses camarades derrière Jésus confirme 
ce lien, faisant de ses paroles et de son miracle (5,6-10) un appel (5,11)394.  
                                                          
390 Cf. Ghislain LAFONT, Jésus, p. 36. 
391 Cf. Ibid. 
392 Cf. François BOVON, L’Évangile selon saint Luc, p. 222. 
393 Cf. Ibid., p. 228. 
394 Cf. Hugues COUSIN, L’Évangile de Luc, p. 76. 
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En disant que Simon et ses compagnons le suivirent (hvkolou,qhsan auvtw/|), Luc veut dire 
que la mission a commencé pour eux dès qu’ils ont entendu les paroles de Jésus. Lévi aussi, 
dès qu’il reçut l’appel, partit derrière Jésus (5,27-28 ), qui n’est plus seul. L’épisode sur la 
question du jeûne (5,33-35) confirme que les gens reconnaissent que Jésus a désormais des 
disciples, comme Jean Baptiste et les pharisiens. Il permet en outre de dire qu’il vit avec eux, 
qu’ils sont ensemble et qu’ils partagent ses activités (cf. v. 34) : o` de. VIhsou/j ei=pen pro.j 
auvtou,j( Mh. du,nasqe tou.j ui`ou.j tou/ numfw/noj evn w-| o` numfi,oj metV auvtw/n evstin poih/sai 
nhsteu/sai (Jésus leur dit : Est-ce que vous pouvez faire jeûner les invités de la noce pendant 
que l’époux est avec eux). C’est pourquoi il devra rendre compte de leur comportement 
lorsqu’il se déplace avec eux (6, 1-5). 
Après avoir appelé les Douze (6,12-16), Jésus part avec eux en mission (6,17). Les 
différents appels s’inscrivent dans le cadre de l’accomplissement de sa mission, comme en 
témoigne le contexte. Après l’appel de Simon et de ses compagnons, Jésus guérit un aveugle 
(5,12-16), puis un paralytique (5,17-26). Il redonne ainsi l’espoir et la joie de vivre à des 
personnes en souffrance, parfois depuis de bonnes années, montrant du coup à ses disciples 
comment « prendre vivants des hommes ». Les épisodes du ministère galiléen de Jésus sont 
reliés. En effet, on peut voir que la guérison du lépreux répond à l’appel des pêcheurs. Le 
geste du lépreux qui « tomba la face contre terre » en suppliant Jésus (5,12) correspond à celui 
de Simon-Pierre, qui « tomba aux genoux de Jésus » pour le supplier (5,8). Il y a aussi la 
présence de la foule dans les deux scènes : « de grandes foules… » dans le cas du lépreux 
(5,15) et « la foule » pour la pêche miraculeuse (5,1) 395 . En associant tout de suite les 
disciples à ses activités, Jésus montre que l’appel va avec la mission. 
Les évangiles synoptiques rapportent tous des récits d’appel dans le cadre d’une pêche 
(Mc 1,16-20 ; Mt 4,18-22 ; Lc 5,1-11). Ils donnent de la pêche l’image symbolique de la 
mission : Mc 1,16 // Mt 5,19 (a`liei/j avnqrw,pwn) et Lc 5,10 (avnqrw,pouj e;sh| zwgrw/n). Jésus 
appelle ses premiers disciples pendant des parties de pêche, faisant du coup de ce métier la 
caractéristique du langage de la mission du christianisme396. Les paroles de Jésus à l’endroit 
des appelés ont un sens missionnaire reconnu par tous, même si l’arrière-fond 
vétérotestamentaire de l’image de la pêche est inexistant. 
                                                          
395 Cf. Charles L’ÉPLATTENIER, Lecture de l’Évangile de Luc, p. 68. 
396 Cf. Maurizio MARCHESELLI, « Avete qualcosa da mangiare ? », p. 86. 
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1.1.4. Jn 2,1-12 
L’Évangile de Jean ne témoigne pas seulement des premières rencontres de Jésus avec ses 
futurs apôtres (Jn 1,35-51), il parle aussi de l’existence du groupe des disciples et des Douze 
(Jn 6,67 ; 20,24)397. Si pour lui, à part Philippe, les autres disciples sont venus à Jésus à la 
suite de témoignages, le dernier mot lui revient toujours : « Quelles que soient les 
circonstances, c’est toujours Jésus qui garde l’initiative par la justesse de son regard et sa 
parole décisive qui appelle et juge les personnes398. » Aux premiers disciples qui le suivirent, 
Jésus dit : « Venez et vous verrez » (v. 39). Cette phrase traduit un appel et une mission. Les 
disciples sont invités à venir à Jésus, et auront comme mission de le voir, de le connaître. Si la 
suite du récit johannique présente des épisodes de révélation de Jésus, c’est parce que la 
première mission du disciple est de l’accueillir et de l’accepter dans sa vie. L’emploi du futur 
o;yesqe (vous verrez) est en faveur d’une telle interprétation. La vocation ne va pas sans une 
mission qui l’accompagne, même si cette dernière n’est pas toujours clairement exprimée. 
L’appel de Philippe a lieu dans le contexte des déplacements de Jésus  (v. 43) : il voulait 
aller en Galilée, lieu où il accomplit l’archétype des signes (cf. Jn 2,11). Ce déplacement dont 
Jean fait allusion pourrait se situer sûrement dans ce cadre. En appelant durant sa mission – 
celle-ci se déroule essentiellement à Jérusalem (cf. Jn 4 ; 6 ; 21) –, Jésus révèle que ces deux 
réalités vont de pair. 
Après l’attachement des cinq personnes à Jésus, il se rend à Cana avec eux (2,2) : evklh,qh 
de. kai. o` VIhsou/j kai. oi `maqhtai. auvtou/ eivj to.n ga,monÅ Jésus y accomplit le commencement 
des signes (v. 11) : tau,thn evpoi,hsen avrch.n tw/n shmei,wn o` VIhsou/j evn Kana, (Tel fut à Cana 
le commencement des signes de Jésus). Le signe de Cana, comme les autres, révèle le 
Messie 399 . Les disciples sont associés au début de sa révélation, afin qu’ils puissent la 
proclamer plus tard. Dans la rencontre de Jésus avec Nathanaël, il lui dit : « Tu verras des 
choses bien plus grandes » (v. 50). Les noces de Cana font partie des choses plus grandes. 
Nathanaël et les autres sont ainsi invités à découvrir Dieu et ses merveilles à travers ce que 
Jésus fait, afin de l’annoncer aux autres et au monde. Leur rencontre avec Jésus et les 
différents témoignages qu’ils donnent de lui s’inscrivent certainement dans ce même registre. 
Jésus se fait découvrir à travers sa mission : cela attire des personnes à lui et permet aux 
disciples d’apprendre. Des gens viennent à lui, signe de l’accueil réservé à ce qu’il fait et à ce 
qu’il dit.  
                                                          
397 Cf. Alain MARCHADOUR, L’Évangile de Jean, p. 46. 
398 Ibid. 
399 Cf. Henri VAN DEN BUSSCHE, Jean, p. 126. 
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Dans l’épisode de la rencontre de Jésus avec ses premiers disciples, il ne parle pas 
explicitement de la mission qui attend ceux qui viennent à lui. Mais le changement du nom de 
Simon (1,42) doit être interprété comme l’annonce de sa mission, même si Jésus n’en donne 
pas le motif400. Cela est bien exprimé à travers la phrase « Tu seras appelé Cèphas » qui est au 
futur. « Être Rocher (Pierre) », telle est la vocation, la mission que Jésus confie à Simon. 
Cette interpellation de Jésus constitue en même temps une invitation à le suivre. Simon ne 
peut réaliser ce destin – être Rocher – qu’à la suite de Jésus. Sa rencontre avec Jésus a lieu 
dans le cadre de l’accomplissement du ministère de ce dernier (v. 36) : « Fixant son regard sur 
Jésus qui marchait…». Si Jésus est en mouvement, c’est pour accomplir sa mission. Il se 
choisit pendant son ministère une pierre vivante sur laquelle il pourra compter pour bâtir son 
Église, même s’il demeure, lui-même, la vraie pierre de cette communauté. 
L’épisode de la purification du temple (2,13-22) et d’autres passages (3,22 ; 4,1 ; 6,3.22 ; 
11,54 ; 12,16 ; 18,19 ; 20,19) mettent en scène Jésus avec ses disciples, offrant ainsi de voir 
que l’appel et la mission sont liées. Ce lien est encore plus explicite dans la mission post-
pascale. Après sa résurrection, Jésus envoie ses disciples en mission (20,21) avec une 
recommandation (20,23). Jésus appelle et envoie ses disciples afin qu’eux aussi participent à 
l’annonce de la Bonne Nouvelle du Royaume. 
1.2. L’envoi en mission 
Selon les synoptiques, Jésus inaugure son ministère en appelant des personnes à lui. Il les 
forme et les envoie ensuite en mission. Il ne leur apprend pas la « fonction de disciple » en 
faisant seulement des tournées avec eux, il les envoie effectivement vers les gens. 
Contrairement à Jean, qui place cet épisode après la résurrection, Marc, Matthieu et Luc, la 
situent  dans le ministère de Jésus. Ceux qu’il se choisit ou appelle à soi, il leur donne de 
devenir ses envoyés. Les évangiles synoptiques, qui nous racontent l’institution des Douze, 
permettent de voir à travers cet épisode le lien entre l’appel et la mission des disciples. 
L’évangile de Jean et même Paul ne manquent pas eux aussi de mettre en lien l’appel et la 
mission des disciples. 
1.2.1. Marc 
En Mc 3,13-19 Jésus appelle des gens à lui (v. 13) : kai. avnabai,nei eivj to. o;roj kai. 
proskalei/tai ou]j h;qelen auvto,j( kai. avph/lqon pro.j auvto,n (Il monte dans la montagne et il 
appelle ceux qu’il voulait. Ils vinrent à lui). Marc donne les deux motifs de cet appel dans une 
                                                          
400 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’Évangile de saint Jean I, p. 191. 
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double proposition finale (v. 14) : kai. evpoi,hsen dw,deka Îou]j kai. avposto,louj wvno,masenÐ i[na 
w=sin metV auvtou/ kai. i[na avposte,llh| auvtou.j khru,ssein (et il en établit douze pour être avec 
lui et pour les envoyer prêcher). La mission est annoncée après l’appel, comme pour 
concrétiser celui-ci. Si Jésus se choisit ou appelle à lui un groupe restreint – les Douze –, c’est 
pour les envoyer401. Cela se confirme en Mc 6,7, où les disciples sont effectivement envoyés 
en mission. Pour ce récit de Marc, des témoins disent au début du v. 14 : « qu’il a appelés 
apôtres », certainement en lien avec le deuxième motif de l’appel, annonçant ainsi cette 
fonction d’envoyé. Mais cela pourrait provenir d’une harmonisation avec Lc 6,13. Toutefois, 
même si les crochets – dans le texte grec – indiquent un doute sur ce passage tout comme 
d’ailleurs le début du v. 16, leur attestation textuelle reste forte402. C’est pourquoi il faut les 
conserver. L’institution des Douze peut être considérée comme une préparation de leur 
mission, comme l’a été l’appel pour cet épisode.  
Le vocabulaire de l’institution (3,13-19) et de l’envoi en mission (6,6b-13) laissent 
apparaître un parallélisme. En effet, il y a un appel (proskalei/tai) en 3,13 et en 6,7 pour une 
mission indiquée avec le verbe avposte,llw (3,14) et (6,7). Cette mission est même précisée ; 
prêcher (3,14 ; 6,12), et « chasser » les démons (3,15) ou les esprits impurs (6,7). Jésus leur 
donne autorité (evxousi,an) pour accomplir la mission403. Le vocabulaire de ces deux épisodes 
montre que l’appel entraîne la mission et lui reste lié. Il est certain que Jésus a choisi les 
Douze dans l’intention de les envoyer, même si « être avec lui » est le premier but que Marc 
donne à ce groupe. Signalons que les noms des quatre pêcheurs du lac de Galilée (1,16-20) et 
celui de Lévi (2,14) appelé plus tôt se trouvent dans la liste des Douze. Si le chiffre Douze 
peut rappeler les douze tribus auxquelles les disciples seront envoyés comme leur maître, il 
est aussi le symbole de l’accomplissement de la mission. Douze disciples appelés pour 
travailler au salut des douze tribus d’Israël. La mission passe aussi par le rassemblement du 
peuple de Dieu. C’est à l’ensemble de ses fils que les disciples sont envoyés et non à des 
individus en particuliers404. 
À l’occasion de l’institution des Douze, Jésus donne de nouveaux noms à certains des 
appelés. Peut-on y voir  l’annonce de missions particulières que ceux-ci auraient à accomplir à 
l’intérieur de la vocation commune des Douze ? Si pour Simon, cela est vrai, on ne peut en 
dire autant avec certitude dans le cas de Jacques et Jean. Marc met Simon en vedette, une 
                                                          
401 Cf. Karl Hermann SCHELKE, Disciple et Apôtre. Commentaire biblique du ministère sacerdotal, traduit de 
l’allemand par Francis Schanen, Lyon, Éd. Xavier Mappus, 1965, p. 27.  
402 Cf. Bruce METZGER M., Textual commentary on the Greek New Testament. United Bible Societies, Stuttgart, 
Deutsche Bibelgesellschaft, 19982, p. 69 ; Camille FOCANT, L’Évangile selon Marc, p. 141, n. a et b. 
403 Cf. Camille FOCANT, op. cit., p. 142. 
404 Cf. Karl Hermann SCHELKE, op. cit., p. 31. 
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façon pour lui de le singulariser405. Il prépare ainsi les épisodes suivants (8,29.32 ; 9,5 ; 
10,28 ; 11,21 ; 13,3), dans lesquels celui-ci est présenté comme le porte-parole des 
compagnons de Jésus. Son changement de nom (3,16) se comprend donc dans la suite du 
récit. Quant aux deux fils de Zébédée, leur surnom – qu’on ne retrouve plus dans l’évangile 
contrairement à celui de Simon – semble beaucoup plus lié à leur caractère ou à leur manière 
de mener la mission406. Leur réaction face à l’attitude des samaritains vis-à-vis de Jésus est 
peut-être significative de leur tempérament (Lc 9,51-56). 
Mc 6,7-13 relate l’envoi en mission et les instructions que Jésus donne aux Douze à ce 
propos. Les v. 12-13 relèvent la réalisation de la mission : 12  kai. evxelqo,ntej evkh,ruxan i[na 
metanow/sin( 13  kai. daimo,nia polla. evxe,ballon( kai. h;leifon evlai,w| pollou.j avrrw,stouj kai. 
evqera,peuon (12 Ils partirent et proclamèrent qu’il fallait se convertir. 13 Ils chassaient beaucoup 
de démons, ils faisaient des onctions d’huile à beaucoup de malades et ils les guérissaient)Å Ce 
que font les disciples correspond au but de leur institution mentionnée en Mc 3,14-15 et à ce 
que Jésus leur avait recommandé en Mc 6,7 : prêcher et chasser les démons. Toutefois, le 
v. 13 ajoute l’onction d’huile pour les malades. Cette tâche n’a pas été soulignée ni dans 
l’institution ni dans l’ordre de mission. Même si c’est la seule fois qu’on retrouve cette 
pratique dans les évangiles, il faut dire que sa mention reflète son usage dans les premiers 
temps de l’Église comme le recommande Jc 5,14-15407. 
Après la mission, les apôtres rendent compte à celui qui les a envoyés (6,30) : kai. 
suna,gontai oi `avpo,stoloi pro.j to.n VIhsou/n kai. avph,ggeilan auvtw/| pa,nta o[sa evpoi,hsan kai. 
o[sa evdi,daxan (Les apôtres se réunissent auprès de Jésus et ils lui rapportèrent tout ce qu’ils 
avaient fait et tout ce qu’ils avaient enseigné)Å Marc emploie pour la seule fois le mot 
avpo,stoloi (apôtres) en dehors de la variante de 3,14. Ce mot qui vient de avposte,llw (cf. 6,7) 
signifie envoyés. Marc ne l’utilise pas souvent, certainement pour conserver « son caractère 
technique qui renvoie au statut particulier des apôtres 408 », en usage depuis son époque 
jusqu’au christianisme postérieur. En se réunissant autour de Jésus pour lui faire le point, les 
apôtres reconnaissent ainsi qu’ils sont ses envoyés : c’est Jésus qui les a appelés et envoyés. 
La mission qu’ils ont accomplie leur a été confiée, voilà pourquoi ils en rendent compte à 
l’envoyeur. Mais rien n’est précisé sur ce compte rendu, même si nous savons que Mc 6,12 
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406 Cf. Camille FOCANT, op. cit., p. 143. 




donne le contenu de l’enseignement qu’ils devaient donner. L’expression « Tout ce qu’ils 
avaient fait » pourrait désigner les exorcismes et les guérisons. Comme Jésus, les apôtres 
enseignent et chassent les démons, montrant ainsi qu’ils sont les envoyés de leur maître et 
qu’ils prolongent ses activités dans leur mission. Ils mènent leurs tâches en étroite relation 
avec les siennes, comme le montre la scène de leur retour de mission. Le contexte antécédent 
de la mission des Douze (Mc 6,1-6b) relève aussi cette relation. En effet, on voit à travers 
celui-ci que la mission des apôtres s’inscrit dans le cadre d’une campagne d’enseignement 
(cf. 6,2.6b) où quelques guérisons ont été réalisées (cf. 6,5b). La mission de Jésus reste ainsi 
le fondement de celle des disciples. Jésus envoie ceux qu’il se choisit pour participer à son 
œuvre et la continuer. Cela implique une communion permanente avec lui (cf. 3,14).  
1.2.2. Matthieu 
L’ensemble du chap. 10 de Matthieu est appelé discours missionnaire. Il contient, entre 
autres, la mission des Douze (10,1-15). Mais il n’a pas le départ effectif des disciples en 
mission comme chez Mc 6,12-13 ou chez Lc 9,6. Toutefois, Matthieu dit que Jésus envoya 
ses disciples en mission (10,5) et il le fait dire aussi à Jésus (10,16). Dans le récit matthéen 
Jésus appelle à lui les Douze, puis il leur donne autorité (10,1-4) avant de les envoyer en 
mission (10,5-16). Matthieu décrit la mission des Douze en deux temps ; l’institution des 
Douze suivie de l’envoi. Dans sa narration, il passe très vite du mot disciples (v. 1 : maqhta,j) à 
apôtres (v. 2 : avposto,lwn). En effet, il est dit que Jésus fit venir les douze disciples et ensuite 
est introduite la liste des Douze : « voici la liste des douze apôtres …»409. Il s’agit des mêmes 
personnes. Le v. 2 est la seule fois où Matthieu donne ce nom d’apôtre (avposto,lo ) au groupe 
de douze disciples. En donnant déjà aux Douze le nom d’apôtres avant l’envoi proprement dit 
(v. 5), Matthieu les qualifie d’envoyés. Jésus établit donc les Douze comme des envoyés, en 
les appelant à lui. Il leur donne pour cela autorité. Celle-ci est « orientée tout entière vers le 
ministère apostolique : guérison et exorcisme au v. 1, prédication du règne au v. 7, guérison 
au v. 8 ; autorité complètement missionnaire410 ».  
Les pouvoirs que Jésus donne aux apôtres sont en fait aussi ceux qu’il a toujours exercés 
en faveur des foules qui le suivaient partout. L’appel et la mission des Douze participent ainsi 
à l’annonce du règne du Royaume de Dieu. Jésus exprime cela en les envoyant et en leur 
donnant des instructions afin que la mission soit fructueuse (v. 5-15). Il les prévient par 
ailleurs au sujet des difficultés qu’ils devront affronter pour mener à bien leur tâche (v. 17-
                                                          




25). L’appel et la mission ont leurs exigences que tout disciple doit accepter s’il veut 
collaborer avec Jésus au salut des hommes. Ces derniers ne seront pas toujours accueillants. 
Le groupe des collaborateurs de Jésus ne sera pas épargné, malgré l’autorité dont il a été 
investi.  
Matthieu emploie les termes typiques de l’appel et de l’envoi en mission au v. 1, les 
verbes proskale,w et avposte,llw (au v. 5). Pour lui, Jésus appelle et envoie, comme le fait voir 
la construction de son récit. Les deux actions sont successives et concernent les Douze : (v.1) 
kai. proskalesa,menoj tou.j dw,deka maqhta,j, (v. 5) tou,touj tou.j dw,deka avpe,steilen. La 
constitution du groupe des Douze trouve sa raison dans la mission de salut universel que Jésus 
lui confie. Être établi comme apôtre, c’est aussi être missionnaire.  
La conclusion de l’évangile de Matthieu offre un autre envoi en mission (28,16-20). Elle 
précise clairement dans celle-ci la tâche des disciples (v. 19-20) : faire d’autres disciples à 
travers le monde en les baptisant. Même si les apôtres sont passés de douze à onze à cause de 
la disparition de Judas (cf. 27,3-6), ils restent le même groupe des collaborateurs de Jésus. 
D’ailleurs, Jésus ressuscité continue de les envoyer, de faire irruption dans leur quotidien. La 
résurrection ne rompt pas les rapports entre Jésus et les siens, ni ne met fin à son action et à sa 
mission. Ceux qu’il avait autrefois appelés sont encore les mêmes qu’il envoie, créant ainsi un 
lien entre sa vie terrestre et sa vie de glorifié : « Le discours de mission du chap. 10 trouve ici 
son accomplissement : les disciples vont enfin partir411. » 
Si, dans l’évangile de Matthieu, on ne voit pas les disciples aller réellement en mission, 
c’est parce qu’elle est post-pascale comme chez Jean. De plus, il ne présente disciples actifs 
que dans le fait de suivre. Ils sont toujours en compagnie de Jésus dans sa mission. Ils 
n’agissent pas par eux-mêmes malgré l’action que suggère leur appel du début : devenir des 
pêcheurs d’hommes. Ils ne parlent pas non plus beaucoup. Matthieu relève seulement 
quelques paroles (8,19.21.25.27)412. Cela peut s’expliquer par le rapport de Jésus avec ses 
disciples. Car, tout compte fait, la mission des disciples est en continuité avec celle de Jésus. 
1.2.3. Luc 
L’évangile de Luc rapporte l’institution des Douze mais ne relève pas l’envoi en mission 
consécutif (6,12-16). « Dans ce passage il n’est pas encore question du pouvoir accordé aux 
                                                          
411 Jean RADERMAKERS, Au fil de l’évangile, p. 363. 
412 Cf. Christophe PAYA, « Les discours missionnaires de Matthieu », dans Marie-Hélène ROBERT, Jacques 
MATTHEY, Catherine VIALLE, Figures bibliques de la Mission. Exégèse et théologie de la mission, approches 
catholiques et protestantes (Lectio Divina 234), Paris, Éd. du Cerf, 2010, p. 166-167. 
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Douze, comme en Mt 10,1 et en Mc 3,14-15. Luc en fait un épisode à part (9,1-12)413. » Il a 
voulu certainement faire de cet évènement un acte important et solennel. On peut constater 
que sa présentation relève la retraite de Jésus, sa prière et la localisation de l’évènement. Cela 
ressemble bien à une investiture officielle414. En analysant le texte de l’institution des Douze, 
on se rend compte qu’il évoque la mission et met en lien l’appel des disciples et leur mission. 
En effet, le v. 13 dit ceci : kai. o[te evge,neto h`me,ra( prosefw,nhsen tou.j maqhta.j auvtou/( kai. 
evklexa,menoj avpV auvtw/n dw,deka( ou]j kai. avposto,louj wvno,masen (puis le jour venu, il appela 
ses disciples et en choisit douze, auxquels il donna le nom d’apôtres). Jésus appelle 
(prosefw,nhsen) et choisit (evklexa,menoj) les Douze, puis il leur donne un nom (avposto,louj). 
Les Douze reçoivent le nom d’apôtres ; or, ce titre désigne ceux que Jésus envoie en mission. 
C’est donc une façon de dire qu’il les a choisis en vue de la mission. Luc utilise plusieurs fois 
ce titre (9,10 ; 11,49 ; 17,5 ; 22,14 ; 24,10). Cette insistance sur le mot apôtre – Mt et Jn ne 
l’emploient qu’une fois, Mc deux fois – signifie que, pour Luc, les disciples sont appelés 
comme envoyés. Ce sont deux actions inséparables. 
La mission proprement dite des Douze se trouve en Lc 9,1-6. Là, Jésus réunit les Douze et 
les envoie avec des instructions sur la manière de conduire la mission. Cet envoi revêt un 
caractère particulier par la place qu’il occupe dans l’évangile de Luc. En effet, il intervient au 
moment où Jésus achève la période galiléenne de son ministère415. Les disciples ont été plus 
ou moins formés aux choses du Royaume de Dieu pour pouvoir prendre maintenant quelques 
responsabilités. Jésus leur donne autorité comme en Marc et Matthieu avant de les envoyer. 
Même si Luc ne dit pas ici qu’il les appela, le fait de les réunir (sugkalesa,menoj) avant de les 
envoyer peut se comprendre ainsi. D’ailleurs, puisqu’il s’agit des Douze, de ceux qu’il avait 
appelés auparavant, cela veut dire que la mission ne concerne que ce groupe. C’est une 
mission particulière qui ne regarde certainement pas l’ensemble des disciples dans un premier 
temps. Or l’autre envoi, celui des soixante-douze disciples (10,1-20), une particularité de 
Luc416, est considéré comme une mission commune. « L’Église puise son élan missionnaire, 
                                                          
413 Philippe BOSSUYT et Jean RADERMAKERS, Jésus, p. 192-193. 
414 Cf. Béda RIGAUX, Témoignage de l’évangile de Luc, p. 162. 
415
 Cf. Ibid., p. 188. 
416 Sur le nombre exact des disciples, il y a deux positions. Certains manuscrits ont soixante-douze pendant que 
d’autres ont soixante-dix. François BOVON, L’Évangile de Luc 9,51-14,35 (Commentaire du Nouveau Testament 
IIIb, deuxième série), Genève, Labor et Fides, 1996, p. 54, dit que ces deux chiffres indiqueraient chacun selon 
le judaïsme le nombre des nations païennes en référence à Gn 10 : soixante-dix pour le texte hébreu et soixante-
douze pour le texte grec que Luc doit avoir suivi comme à son habitude. Béda RIGAUX, op. cit., p. 215, pense 
que de solides raisons – qu’il ne donne pas – penchent pour soixante-douze. Le nombre ici est symbolique. Il 
veut signifier que Jésus a envoyé en mission un nombre important de disciples correspondant aux nombre des 
nations – rappelle de la mission en Samarie selon Bovon. Ainsi, l’un ou l’autre chiffre représente les nations et 
n’est certainement pas à prendre à la lettre.  
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son art de la présence aux autres et ses règles d’évangélisation417 » dans cet épisode. Cet 
envoi implique aussi une marche d’équipe. 
En disant au v. 1, avne,deixen o` ku,rioj e`te,rouj e`bdomh,konta Îdu,oÐ (le Seigneur désigna 
soixante-douze autres), Luc fait comprendre qu’il s’agit d’un second groupe différent de celui 
des Douze. C’est un groupe plus large spécialement chargé de précéder Jésus dans les 
localités où il devait se rendre (10,1). Cette mission ne nécessitait peut-être pas un appel 
spécial comme pour les Douze : tout disciple peut y participer, en allant au devant de Jésus 
partout dans le monde. La tâche n’est plus de révéler à Israël la proximité du Royaume, mais 
de l’étendre à toutes les nations représentées symboliquement par le nombre des envoyés. Il 
faut reconnaître cependant que les instructions aux Douze et aux soixante-douze sont presque 
les mêmes. Mais, si l’évangile a séparé les deux groupes, c’est qu’il existe une petite nuance 
comme le confirme le nombre symbolique de chaque groupe418. Dans le récit de la mission 
des soixante-douze, il y a tout de même un appel signifié par le verbe désigna (avne,deixen). Il 
existe dans cet épisode une relation entre l’appel  (10,1) et la mission (10,1.3). Pour aller en 
mission, il faut être auparavant désigné par Jésus. 
1.2.4. Jean 
Jean ne relève pas d’autres appels en dehors du récit des premières vocations. 
Certainement dans cette même logique, il n’a pas non plus un récit de l’institution des Douze. 
Il contient cependant des passages où Jésus parle de l’institution du groupe et de l’envoi des 
disciples en mission après Pâques.  
En effet, dans certains discours, principalement dans les discours d’adieu (13 – 17) où 
Jésus s’adresse à ses disciples avant sa passion et sa mort, pour leur donner ses derniers 
enseignements, il parle du choix de ses disciples et de leur mission. Le deuxième discours 
d’adieu (15,1 – 16,33) représente la partie centrale qui recommande de s’aimer les uns les 
autres, même au cœur des conflits419. Jésus s’y présente aussi comme la vraie vigne. Il affirme 
explicitement que c’est lui qui a choisi et institué le groupe de ses disciples (15,16) : ouvc 
u`mei/j me evxele,xasqe( avllV evgw. evxelexa,mhn u`ma/j kai. e;qhka u`ma/j i[na u`mei/j u`pa,ghte kai. 
karpo.n fe,rhte kai. o` karpo.j u`mw/n me,nh|( i[na o[ ti a'n aivth,shte to.n pate,ra evn tw/| ovno,mati, 
mou dw/| u`mi/n (Ce n’est pas vous qui m’avez choisis, c’est moi qui vous ai choisis et institués 
pour que vous alliez, que vous portiez du fruit et que votre fruit demeure). En disant que c’est 
                                                          
417 Cf. François BOVON, L’Évangile de Luc., p. 49. 
418 Cf. Béda RIGAUX, Témoignage de l’évangile de Luc, p. 215. 
419 Cf. Yves SIMOENS, « La gloire d’aimer. Structure stylistiques et interprétatives dans le discours de la cène (Jn 
13-17) », dans Analecta Biblica 90, Rome, Biblical Institute Press, 1981, p. 130-131. 
124 
 
lui qui a choisi les disciples (avllV evgw. evxelexa,mhn u`ma/j), Jésus relève son initiative à l’égard 
des croyants, il est à l’origine de leur appel. Comme Dieu, il offre gratuitement à qui il veut 
de devenir son disciple (cf. Dt 7,7-8) 420 . Par conséquent, les disciples sont comme les 
sarments qui doivent rester attachés à la vigne, Jésus, pour porter de bons fruits. Ils dépendent 
entièrement de lui. Ici, Jésus exhorte à l’unité en vue du ministère apostolique (comme dans le 
reste de son second discours)421. Il leur demande de « demeurer dans son amour » (Jn 15,10). 
L’amour qui unit le Père et le Fils et l’Esprit pénètre ainsi toute l’existence du croyant par son 
union à Jésus. C’est une invitation à la praxis au quotidien afin de rester lié à la source 
divine422. Il ne s’agit pas « d’être fidèle à une valeur éthique qui serait l’amour, mais fonder 
dans la durée son existence dans l’amour dont le Christ a témoigné pour chaque être 
humain423 ».  
Ce passage (Jn 15,16) met en relation le choix et l’institution des disciples avec leur 
mission. Même si Jean n’emploie pas les termes habituels de l’appel et de l’envoi, le discours 
de Jésus reste assez clair sur le lien entre ces deux réalités. Le deuxième i[na de la phrase le 
confirme. Il doit être traduit par afin que ou pour que. La répétition de i[na suggère une 
progression dans l’argumentation. La deuxième phrase donne la finalité du choix et de 
l’institution des disciples : i[na u`mei/j u`pa,ghte kai. karpo.n fe,rhte kai. o` karpo.j u`mw/n me,nh|. 
L’élection (e;qhka u`ma/j) débouche sur une mission. Elle entraîne une tâche à accomplir. C’est 
ce qu’exprime le fait de partir (u`pa,ghte) 424 . Il ne s’agit pas forcément d’une mission 
apostolique qui entraînerait un départ vers les autres, des déplacements, donc un ministère 
particulier. Mais une mission dans le sens de faire de sa vie un témoignage. Le choix et 
l’établissement des disciples doivent les conduire non seulement à partir – pas 
obligatoirement loin –425, mais aussi à porter du fruit. La mission devient le lieu où le disciple 
est appelé à produire du fruit, surtout un fruit durable, permanent (kai. karpo.n fe,rhte kai. o` 
karpo.j u`mw/n me,nh|)426. Le contenu exact de la mission reste, certes, à définir. Cependant, le 
contexte permet de dire que les disciples devront se comporter, non comme des serviteurs, 
mais comme des amis de Jésus (cf. 15,14-15) qui les a choisis et institués comme 
                                                          
420 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’Évangile selon Jean III, p. 181. 
421 Cf. Henri VAN DEN BUSSCHE, Jean, p. 421. Selon Xavier LÉON-DUFOUR, op. cit., p. 182-185, le contexte ne 
permet pas de dire que le ministère apostolique envisagé dans le v. 16 ici concerne spécialement les Douze (donc 
pas forcément un ministère particulier), mais tous les disciples, tous les croyants. La distinction n’est pas 
toujours claire entre les Douze et les disciples en général. Que ce soit au grand groupe des disciples ou aux 
Douze, Jésus lie l’élection et la mission de porter du fruit. 
422 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, op. cit., p. 210. 
423 Jean ZUMSTEIN, L’Évangile de Jean (13-21) (commentaire du Nouveau Testament IVb, deuxième série), 
Genève, Labor et Fides, 2007, p. 106. 
424 Cf. Ibid., p. 106. 
425 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, op. cit., p. 182-183. 
426 Cf. Jean ZUMSTEIN, op. cit., p. 110-111. 
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missionnaires427. Jésus envoie ainsi en mission des gens qui sont devenus des familiers par les 
liens du choix et de l’institution. Cette proximité avec Jésus entraîne une prise de conscience 
vis à vis de sa mission et une invitation à y participer. 
1.2.5. Chez Paul 
Bien que Paul ne fasse pas partie du groupe des Douze, il se considère comme apôtre –
 envoyé – à partir de sa rencontre avec Jésus le Ressuscité (Ac 9,1-19). Il se donne ce titre 
dans l’introduction de plusieurs de ses lettres : Rm 1,1 (Pau/loj dou/loj Cristou/ VIhsou/( 
klhto.j avpo,stoloj : Paul, serviteur de Jésus appelé à être apôtre), 1 Co 1,1 (Pau/loj klhto.j 
avpo,stoloj Cristou/ VIhsou/ : Paul, appelé à être apôtre du Christ Jésus), Ga 1,1 (Pau/loj 
avpo,stoloj : Paul, apôtre), 1 Tm 1,1 (Pau/loj avpo,stoloj Cristou/ VIhsou : Paul, apôtre du 
Christ Jésus), Tt 1,1 (Pau/loj dou/loj qeou/( avpo,stoloj de. VIhsou/ Cristou/ : Paul, serviteur de 
Dieu, apôtre de Jésus Christ).  
Nous avons retenu l’épître à Timothée et celle à Tite bien que leur authenticité 
paulinienne soit discutée, car leur canonicité n’est pas remise en cause. Le débat sur leur 
authenticité continue, mais elles sont toujours maintenues dans le corpus paulinien. Ces trois 
lettres (1 - 2 Timothée et Tite), dites pastorales, donnent surtout des instructions pour un 
responsable de communauté. En général, c’est le style et le contenu de ces lettres par rapport 
aux autres lettres reconnues de Paul qui posent problème. On y reconnaît à la fois des 
continuités et des différences avec le reste des lettres de Paul. Pour les partisans de 
l’authenticité des trois lettres, les différences sont à attribuées à une évolution interne au 
ministère de Paul. Elles seraient l’œuvre d’un secrétaire ou des fragments authentiques de la 
lettre de Paul conservés à l’intérieur d’une œuvre postérieure. Pour les autres, le langage et les 
thèmes théologiques militent en faveur de leur attribution à Luc. Des contacts de ces lettres 
avec les Actes apocryphes de Paul ont été aussi reconnus. Même si l’on reconnaît qu’aucun 
des arguments n’est à lui seul décisif, certains indices plaident, pour le moment, en faveur 
d’un disciple de Paul appartenant à la troisième génération de chrétiens428.  
La répétition du titre avpo,stoloj (apôtre) par Paul, dans ses lettres, est l’expression d’une 
très forte conviction : celle d’être envoyé. Il comprend à travers sa rencontre avec le 
Ressuscité que celui-ci l’invitait à aller faire des disciples. Dans sa lettre aux Galates (chap. 1) 
il y a particulièrement « un lien très étroit entre expérience de la foi au Christ comme 
                                                          
427 Cf. Henri VAN DEN BUSSCHE, Jean, p. 425. 427. 
428  Ce paragraphe est inspiré de Yann REDALIÉ, « Les épîtres pastorales », dans Introducion au Nouveau 
Testament, p. 329-348. 
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Seigneur et vocation pour la mission429». Sa révélation sur la route de Damas, même si 
certains la considèrent comme une expérience subjective430, constitue pour Paul un événement 
majeur qui a bouleversé et transformé sa vie. Elle a été surtout l’expression du projet de Dieu 
sur lui. Il y dit qu’il a été mis à part depuis le sein maternel pour l’annonce de la Bonne 
Nouvelle (Ga 1,15-16) : 15  o[te de. euvdo,khsen Îo` qeo.jÐ o` avfori,saj me evk koili,aj mhtro,j mou 
kai. kale,saj dia. th/j ca,ritoj auvtou/ 16  avpokalu,yai to.n ui`o.n auvtou/ evn evmoi,( i[na 
euvaggeli,zwmai auvto.n evn toi/j e;qnesin( euvqe,wj ouv prosaneqe,mhn sarki. kai. ai[mati (Mais, 
lorsque celui qui m’a mis à part depuis le sein de ma mère et m’a appelé par sa grâce a jugé 
bon de révéler en moi son Fils afin que je l’annonce parmi les païens, aussitôt, loin de recourir 
à un conseil humain). Cette révélation est pour lui comme un appel que le Seigneur lui a 
adressé. Grâce à la conjonction i[na, – afin que –, on voit que la révélation du Fils à Paul est 
liée à sa vocation de missionnaire des nations païennes. Jésus fait du persécuteur des chrétiens 
(Ac 8,1.3 ; 9,1) non seulement un défenseur de la foi chrétienne, mais aussi un grand 
missionnaire des nations431. 
L’appel et la mission restent deux éléments profondément liés dans le Nouveau 
Testament, plus particulièrement dans les synoptiques432. Il n’y a pas d’appel sans mission. Et 
la mission trouve son fondement et sa justification dans la vocation. Ce lien qu’établissent les 
textes du Nouveau Testament continue la tradition biblique où Dieu a toujours appelé les gens 
pour les envoyer en mission. Ce fut le cas d’Abraham, de Moïse et bien d’autres patriarches et 
prophètes433. Il est important de tenir le lien entre les deux réalités, car l’une ne va pas sans 
l’autre. En effet, que vaut un appel s’il ne conduit pas à un envoi, et quelle mission peut 
s’entreprendre sans qu’ont ait reçu une vocation exprimée ?  
Jésus a convié ses disciples à faire corps avec lui dans sa mission, et à aller comme lui 
porter la Bonne Nouvelle du Royaume de Dieu. L’appel et la mission sont donc, tous deux, de 
                                                          
429 Élian CUVILLIER, « Paul missionnaire », dans Marie-Hélène ROBERT et al., Figures bibliques de la mission, 
p. 216. 
430 Toutes nos vocations comportent une part de subjectivité. 
431 Cf. Élian CUVILLIER, op. cit., p. 216.  
432 Cf. Anselme SCHULZ, Suivre et imiter le Christ. D’après le Nouveau Testament, traduction de Jean-Louis 
Lein, Paris, Éd. du Cerf, 1966, p. 27. 
433 Nous savons que les recherches modernes se posent la question de l’historicité des patriarches et de certains 
prophètes. Mais cela ne remet pas en cause la vérité religieuse des récits qui leur sont attribués ou qui les 
concerne. Tout le monde reconnaît que les récits de création et des origines ainsi que celui de l’histoire d’Isarël, 
et même tous ceux de la Bible en général, n’ont pas pour vocation de nous retracer l’histoire – au sens 
scientifique du terme, c’est à dire une narration effective des faits et évènements qui se sont déroulés dans le 
passé – des personnes et des peuples. Nous signalons quelques livres sur la question : Walter VOGELS, Moïse aux 
multiples visages. De l’Exode au Deuteronome (Lire la Bible 114), Paris, Éd. du Cerf, 1996 ; Abraham et la 
légende. Genèse 12,1 – 25,11 (Lire la Bible 110), Paris, Éd. du Cerf, 1996 ; Guy COUTURIER, Les patriarches et 
l’histoire (Lectio Divina hors série), Paris, Éd. du Cerf, 1998 ; Daniel DORE (dir.), Comment la Bible saisit-elle 
l’histoire ? (Lectio Divina 215), Paris, Éd. du Cerf, 2007. 
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l’initiative de Jésus. Ils doivent par conséquent s’inscrire dans la dynamique de sa mission 
s’ils veulent porter des fruits qui demeurent. Le service du Royaume, qui appartient avant tout 
à Dieu, ne saurait s’accomplir par la seule volonté de personnes qui se choisiraient elles-
mêmes. Dieu donne à ceux qu’il veut l’occasion de travailler à sa moisson en les appelant 
d’une manière ou d’une autre à travers son fils Jésus. Nous pouvons, pour cela, dire avec 
Schelke que la condition de disciple est à l’origine de l’apostolat et demeure son présupposé 
constant434. En effet, pour être apôtre – envoyé –, il faut être d’abord disciple (élève). C’est 
d’ailleurs pour cela que Jésus choisit les apôtres parmi les disciples. Ils forment, dans les 
évangiles et particulièrement chez Matthieu, un groupe homogène et non différencié435. Cela 
permet de les séparer de la foule et des adversaires de Jésus, comme le relève Mt 13,10, voir 
aussi 2,1 ; 26,17. L’appel de Dieu exprimé à travers Jésus suscite et crée ainsi ce qu’il 
contient : faire des hommes – des disciples – des participants à l’annonce et à la réalisation du 
Royaume de Dieu436. 
 
 
2. Appel et communauté 
 
Dans les évangiles, Jésus est souvent en compagnie. Il n’est presque jamais présenté seul, 
si ce n’est lorsqu’il se retire pour prier. Parmi ceux qui le suivent, il y a les foules, des 
personnes qui viennent à lui individuellement, et souvent ses disciples. Ces derniers forment 
un cercle autour de Jésus et l’accompagnent un peu partout au point qu’on ne peut imaginer 
un Jésus seul, sans compagnon. Cela se voit davantage chez Marc où il est question 42 fois de 
Jésus et de ses disciples437. Jésus ne se présente ni n’agit comme un homme isolé. Cette façon 
de faire n’est-elle pas l’expression de son désir de faire de ses disciples une communauté ? En 
effet, les récits d’appels des premiers disciples et ceux de l’institution des Douze concernent 
plusieurs personnes à la fois. Plus tard la communauté primitive, face à la crise des 
Hellénistes, choisira sept personnes à la fois pour assumer la charge des veuves et des biens 
de la communauté (Ac 6,1-6). Tout ceci amène à s’interroger sur le lien qui existe entre ces 
différents appels et la vie de communauté. Peut-on penser que l’appel de Jésus invite à la 
                                                          
434 Cf. Karl Hermann SCHELKE, Disciple et Apôtre, p. 11. 
435 Cf. Jean ZUMSTEIN, La condition du disciple dans l’évangile de Matthieu, Fribourg, Presses Universitaires, 
1997, p. 24-25. 
436 Cf. Ibid, p. 13. 
437 Cf. Jean-François BAUDOZ, « Prendre sa croix », p. 27. 
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formation d’une communauté ou a quelque chose à voir avec la vie de communauté ? Quel 
rapport peut-on dégager entre ces deux réalités ? 
2.1. L’appel des premiers disciples  
Les quatre évangiles présentent tous un noyau de disciples qui ont été invités dès le départ 
à suivre Jésus. Pour Mc 1,16-20 et Mt 4,18-22, il s’agit de quatre frères. Lc 5,1-11 aussi parle 
de plusieurs personnes, sans préciser le nombre. Mais, en tenant compte de la mention des fils 
de Zébédée (Lc 5,10), il est possible de dire qu’il y avait au moins trois personnes qui 
suivirent Jésus ce jour-là. Quant à Jean (1,35-51), son récit donne de voir cinq personnes 
s’attacher à Jésus en l’espace de deux journées. 
Ces appels ne sont pas collectifs. Néanmoins, le fait de regrouper autour de soi plusieurs 
personnes à la fois et dès le départ d’une action doit revêtir une certaine signification. 
Comment peut-on comprendre et interpréter une telle attitude ? Jésus lui-même n’en dit rien. 
Cependant, le fait que les évangiles ne le présentent pas comme un homme seul, mais plutôt 
comme un maître avec des élèves, veut signifier l’existence d’une communauté à partir de 
l’appel438. En appelant plusieurs personnes, Jésus leur donne l’occasion non seulement de 
former une communauté avec lui, mais surtout de constituer un groupe entre eux. Ses 
premiers déplacements avec ses disciples sont en faveur d’une telle interprétation 
(cf. Mt 4,18-22 ; 5,1 ; Jn 1,35-51 ; 2,1-11). Jésus montre par là la nécessité des rapports étroits 
avec lui et entre disciples. Il ne s’agit pas de relations exclusives, mais d’une communauté 
ouverte, où l’on pourrait accueillir d’autres membres comme le confirment l’appel de Lévi 
(Mc 2,13-17 ; Mt 9,9-13 ; Lc 5,27-32) et l’institution des Douze (Mc 3,13-19 ; Mt 10,1-4 ; 
Lc 6,12-16).  
À partir de l’appel naissent des relations entre Jésus et ses disciples, et aussi entre les 
disciples. Désormais ils forment la communauté des annonceurs de la Bonne Nouvelle du 
Royaume. Voilà pourquoi ils ne se sépareront plus. Leurs liens se fondent dans l’appel réalisé 
par Jésus et aussitôt accueilli. Par l’appel, il entre en communion de vie avec ses disciples et 
tisse ainsi des rapports personnels avec chacun d’eux. Réciproquement, les disciples font de 
même avec lui et entre eux au nom de leur appel commun. On peut donc dire avec Stock :  
« La chiamata di Gesù dona il legame personnale con lui, ma fa anche del 
chiamato un membro di una communità, ponendolo in relazione con gli altri chiamati. 
                                                          
438 Cf. Klemens STOCK, Marco, p. 37. 
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Non sono i discepoli, ma è Gesù a stabilire, con la sua chiamata, chi appartiene a questa 
communità439. » 
Tous ceux qui acceptent l’appel de Jésus répondent ainsi favorablement à cette 
communauté qu’il propose. L’appel de Jésus et la réponse des disciples fondent un nouveau 
type de communauté440. Celle-ci est centrée sur Jésus et sur l’annonce de la Bonne nouvelle 
du Royaume. Elle ne fait pas totalement un trait sur les relations antérieures, puisque certains 
de ses membres continuent d’entretenir leurs relations anciennes : Simon et André ont leur 
maison où il y a même la belle-mère du premier (Mc 1,29-31 ; Mt 8,14-15 ; Lc 4,38-39), 
Jacques et Jean sont avec leur mère selon Mt 20,20-28. Toutefois, les relations ne seront plus 
du même type que les anciennes, car désormais la priorité sera la vie avec Jésus.  
Jésus est maître et la communauté des disciples en est la preuve. « Là où surgit un maître, 
voilà qu’apparaissent des disciples441. » Le ministère de Jésus commandait une collaboration. 
L’appel réalise cela, par la formation d’un cercle de disciples disposés à tisser de nouveaux 
liens professionnels et communautaires. À cause de l’appel de Jésus les uns abandonnent leur 
métier et les autres leur famille – communauté de départ –, pour créer une nouvelle 
communauté de vie. Les membres de cette communauté sont très souvent cités en groupe, 
particulièrement par Marc (cf. 8,34 ; 9,28 ; 10,28). Il emploie 46 fois le mot disciple au 
pluriel442. Ce fait indique quelque chose de fondamental. Cette insistance veut montrer que les 
disciples forment une communauté. L’usage du pluriel peut signifier aussi qu’on ne peut être 
disciple qu’à plusieurs. 
Jésus s’est toujours déplacé avec ses disciples. Mais il a fait de certains des intimes –
 Simon, Jacques et Jean – avec qui il effectuait certains déplacements particuliers. Ils sont en 
sa compagnie dans l’épisode de la belle-mère de Simon (Mc 1,29), dans celui de la guérison 
de la fille de Jaïre (Mc 5,37 ; Lc 8,51), au moment de la transfiguration (Mc 9,2 ; Mt 14,1 ; 
Lc 9,28) et à l’agonie à Gethsémani (Mc 14,33 ; Mt 26,37). Jésus fait de ce groupe de trois 
personnes un cercle spécial dans la communauté des Douze. Les apôtres aussi – les Douze –
 forment une communauté particulière d’appelés à partir du groupe plus large des disciples, 
comme nous le verrons. 
Le fait que les premiers disciples soient des frères et pratiquent le même métier de pêcheur 
montre qu’ils appartiennent doublement à la même communauté. En effet, Simon et André 
                                                          
439 Klemens STOCK, Marco, p. 38. 
440 Cf. Jean DELORME, L’heureuse annonce selon Marc, p. 101. 
441 Benoît STANDAERT, Évangile selon Marc, p. 148. 
442 Cf. Jean-François BAUDOZ, « Prendre sa croix », p. 27. 
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appartiennent à la même communauté familiale, et Jacques et Jean à une seconde famille. Ces 
quatre Galiléens sont tous de la communauté des pêcheurs (Mc 1,16-20 ; Mt 4,18-22). Lc 5,10 
le confirme aussi en disant que les fils de Zébédée étaient des compagnons de SimonÅ Des 
liens de parenté et professionnels unissent les premiers disciples. Dans la présentation de 
l’appel des premiers disciples, chez Marc et Matthieu, les rapports de fraternité, de filiation et 
de paternité – surtout pour les fils de Zébédée – sont mis en évidence. Ces liens qui les 
unissent appartiennent au même type de rapport personnel que Jésus veut avoir avec eux443. 
Jésus les appelle donc à former « une famille de pêcheurs d’hommes ». Selon Jn 15,15, Jésus 
fait de ses disciples des amis avec qui il partage tout ce qu’il entend de son père : une grande 
intimité existe donc entre eux.  
Le récit de Jean sur les premiers disciples met aussi en relation l’appel et la communauté. 
En effet, les deux disciples de Jean qui vinrent vers Jésus sont invités par celui-ci à demeurer 
avec lui (Jn 1,38). Ils acceptèrent et demeurèrent avec lui (Jn 1,39). Même si la répétition du 
verbe me,nw dans ces deux versets peut évoquer la demeure dont Jésus parlera plus tard 
(Jn 14,2.23 ;15,4), il faut reconnaître qu’il s’agit ici (Jn 1,38-39) de l’habitation concrète, 
matérielle de Jésus444. L’indication chronologique de l’événement est en faveur d’une telle 
interprétation. Habiter avec quelqu’un, c’est accepter de vivre ensemble et de faire 
communauté avec lui. L’invitation, – « Venez et vous verrez » –, a conduit les disciples à 
suivre Jésus et à rester avec lui, formant désormais le cercle de ses intimes. 
2.2. L’institution des Douze 
Les récits de l’institution des Douze mettent explicitement en relation l’appel et la 
communauté. Cela se traduit dans un premier temps par le fait que Jésus appelle les Douze 
pour être avec lui (Mc 3,14a et Jn 1,37-39), puis par la symbolique de leur nombre (Mc 3,14 ; 
6,7a ; Mt 10,1 ; Lc 10,1), enfin par l’envoi des Douze deux à deux (Mc 6,7b ; cf. 3,14). 
Les évangiles synoptiques disent tous que Jésus a choisi et établi les Douze, mais seul 
Marc ajoute « pour être avec lui » (Mc 3,14a). Marc met en avant la vie commune avec le 
maître. Peut-être en fait-il même le but essentiel de l’appel ? La mission vient au second plan. 
« Tout se passe comme si la communauté de vie avec Jésus était indispensable pour être 
envoyé ensuite en mission445. » L’établissement des Douze devient comme une nécessité pour 
la mission. D’ailleurs, dans l’organisation de l’évangile de Marc, l’institution des Douze 
                                                          
443 Cf. Klemens STOCK, Vangelo secondo Marco, p. 52. 
444 Cf. Xavier LÉON-DUFOUR, Lecture de l’évangile de Jean I, p. 189. 
445 Camille FOCANT, L’évangile selon Marc, p. 143. 
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précède l’envoi en mission. La formation de la communauté des Douze est une étape 
préparatoire indispensable pour la mission. « Être avec lui » suppose une vie de communauté 
où les Douze sont appelés à partager l’intimité de Jésus. Ils devront aussi vivre comme groupe 
soudé – des élèves – se préparant à leur future mission. Tous les disciples ne sauraient 
s’engager sur une telle voie. Cela justifie le refus de Jésus lorsque le démoniaque de la 
Décapole voulut le suivre après sa libération, bien qu’il l’envoie temporairement en mission 
(Mc 5,18-19). Il peut être disciple mais pas l’un des Douze. Tout le monde n’est pas appelé à 
faire partie de ce groupe des Douze.  
En employant le verbe poie,w pour l’institution des Douze, Marc suit la tradition biblique 
de la LXX qui utilise ce verbe pour l’établissement d’une personne dans une fonction 
particulière (1 R 12,6) ou pour la constitution d’un groupe de prêtres (3 R 12,31) ou de juges 
(Ex 18,25)446. Les trois synoptiques relèvent tous que Jésus a choisi douze disciples pour en 
faire un groupe à part. Comment doit-on comprendre la symbolique de ce nombre par rapport 
à l’appel reçu ? Tout le monde s’accorde sur le sens du nombre qui représente les tribus 
d’Israël. Mais ici, comme peuple rassemblé et non dispersé. En référence à Ex 4,4 où Moïse a 
rassemblé les douze tribus pour en faire le peuple de Dieu, Jésus aussi gravit la montagne 
(Mc 3,13 et Lc 6,12) pour appeler à lui ceux qu’il voulait pour former le collège des Douze. 
Marc insiste d’ailleurs sur le chiffre douze (3,14a.16a). Jésus veut, à travers l’institution des 
Douze, donner naissance à un nouveau peuple de Dieu. Celui-ci rappellera l’unité des douze 
tribus qui composent Israël (Gn 49,28a) et annoncera la réalisation du Règne de Dieu447. Les 
Douze constituent l’embryon de ce nouveau peuple. La communauté primitive attachait une 
importance à ce nombre. Elle l’exprime par l’adjonction de Matthias au groupe des Douze 
devenus onze après la mort de Judas. Selon Ac 1,15-16, la communauté naissante a dû 
compléter le nombre des apôtres, pour respecter la volonté du Seigneur qui a voulu s’associer 
un groupe de douze personnes. 
Dans l’épisode de la mission des Douze, l’évangile de Marc fait un lien entre l’appel et la 
communauté. En effet, Mc 6,7 dit que Jésus appela les Douze et les envoya deux par deux : 
kai. proskalei/tai tou.j dw,deka kai. h;rxato auvtou.j avposte,llein du,o du,o. Si les autres 
synoptiques partagent l’appel et la mission des Douze, ils n’ont pas la mention « deux par 
deux ». Néanmoins, Luc parle des « soixante-douze autres disciples » que Jésus envoya 
« deux par deux » (Lc 10,1). « Appeler (proskalei/tai) » et « envoyer deux par deux 
                                                          
446 Cf. Camille FOCANT, L’évangile selon Marc, p. 144. 




(avposte,llein du,o du,o) » est une méthode originale de Jésus qui laisse apparaître un rapport 
entre l’appel, la communauté et la mission. Cette pratique sera reprise par deux fois 
(Mc 11,1 ; 14,13), signe de son importance. Elle peut être un moyen de favoriser l’entraide et 
la défense mutuelle448. Ceux qui sont envoyés par groupe de deux se sentent liés l’un à autre, 
formant un petit noyau d’envoyés. D’ailleurs, l’imparfait singulier (evdi,dou : donnait), en Mc 
6,7, signifie que l’autorité a été donnée à chaque groupe. L’envoi par paire rappelle l’appel 
par paire, et « le caractère non individuel de cette mission dans laquelle les disciples 
représentent officiellement le maître qui les envoie 449  ». Cette pratique de Jésus a été 
poursuivie par l’Église naissante pour assurer la continuité de la mission. En effet, les apôtres, 
après avoir appris que la Samarie avait accueilli la parole de Dieu y envoyèrent deux des 
leurs, Pierre et Jean (Ac 8,14). Paul et Barnabé furent délégués par l’Église d’Antioche pour 
une mission (Ac 13,2-4). Judas et Silas ont été aussi envoyés à Antioche pour communiquer 
officiellement les directives qui ont sanctionnées l’assemblé de Jérusalem (Ac 15,27). « Aller 
deux par deux » est la méthode missionnaire qui sera appliquée aussi au Moyen-âge par les 
ordres mendiants (franciscains et dominicains). En se basant sur Lc 6,13, les dominicains, à la 
suite de leur fondateur, « reçoivent de l’Église un ordre exprès d’aller évangéliser, et sont 
constitués ainsi comme apôtres450 ».  
En faisant de l’envoi en mission un parallèle de l’institution des Douze, Marc montre 
assez clairement le lien qui unit aussi cette communauté – des Douze – à la mission. En effet, 
il y a l’appel (proskalei/tai) aussi bien dans le cas de l’institution des Douze (3,13) que dans 
celui de l’envoi en mission (6,7)451. Jésus appelle ceux qui feront partie de la communauté des 
Douze, groupe qu’il appelle ensuite et envoie en mission. 
L’institution des Douze intervient chez Matthieu au moment où Jésus étendait ses activités 
à tous les villages et villes (9,35). Mt 9,36 dit que Jésus eu pitié des foules parce qu’elles 
étaient fatiguées comme des brebis sans berger. Cette situation montre selon lui que la 
moisson est abondante et les ouvriers sont peu nombreux (9,37). Or, après cela Jésus appela 
les Douze (10,1) : kai. proskalesa,menoj tou.j dw,deka maqhta.j auvtou/. Matthieu présente ainsi 
                                                          
448 Cf. Camille FOCANT, L’évangile selon Marc, 229. 
449
 Ibid., 229. 
450 Guy BEDOUELLE, Dominique ou la grâce de la Parole (Douze hommes dans l’histoire de l’Église), Paris, 
Fayard-Mame, 1982, p. 130. Pour réaliser cela, un certain nombre de règles ont été mises en place pour la 
pratique de la vie apostolique. En 1220 des prescriptions précises ont été données à ce propos, parmi lesquelles, 
l’interdiction de se déplacer seul ; il faut s’en aller deux par deux pour prêcher selon l’Évangile. Cf. Marie-
Humbert VICAIRE, Histoire de saint Dominique. Au cœur de l’Église (Semeurs), Paris, Éd. du Cerf, 1982, p. 
216-217. Chaque prédicateur devait avoir son socius. Les frères n’étaient donc jamais envoyés seuls en mission. 
Cela leur permet de se soutenir face à l’adversité et aux dangers de la route, mais aussi pour montrer que 
l’annonce de l’Évangile n’est pas une affaire personnelle et privée. 
451 Cf. Simon LÉGASSE, L’Évangile de Marc I, p. 226. 
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les Douze comme une communauté d’ouvriers appelés par Jésus pour la moisson. Puisque les 
ouvriers sont des travailleurs appartenant à une même entreprise, la mission des Douze est 
vue comme une profession. Toutefois, ils ne constituent pas un cercle d’ouvriers fermé – la 
liste d’embauche n’est jamais clôturée –, mais un groupe choisi pour une mission particulière. 
Tout le monde n’est pas capable de prendre soin des foules fatiguées et abattues. 
2.3. L’institution des Sept (Ac 6,1-6) 
Les Actes des Apôtres, après avoir présenté l’Église sous de beaux jours – malgré le péché 
d’Ananie et de Saphire en Ac 5,1-11 – dans les sommaires majeurs (Ac 2,42-47 ; 4,32-35 ; 
5,12-16), évoque, par le récit de l’institution des Sept, sa seconde crise interne452. Le péché 
d’Ananie et de Saphire est lié à la crise helléniste, parce qu’ils évoquent tous deux une affaire 
économique : l’un parle de détournement et l’autre de préjudice fait aux veuves hellénistes. La 
faute originelle dans l’Église est un péché d’argent453 ! 
Les Hellénistes récriminaient contre les Hébreux à propos de la distribution des secours 
aux veuves. Ils ont estimé que leur groupe était désavantagé (v. 1). Face à cette situation 
d’injustice, les Douze prirent leurs responsabilités en convoquant les autres disciples pour 
trouver une solution au conflit (v. 2). Ils proposèrent à la communauté de trouver sept frères 
pour s’occuper du service des tables (v. 3). Cette proposition fut admise et l’on choisit sept 
membres de la communauté, des personnes bien connues (cf. v. 5) et estimées de tous pour 
assurer le service. Les Douze « semblent avoir en tête le bon conseil donné par Jethro à son 
gendre Moïse, débordé par la tâche de juger le peuple à lui tout seul (cf. Ex 18,13-26)454». La 
décision de la communauté permet d’éviter le cumul des responsabilités, qui pourrait peser 
négativement sur le service de la prière et de la parole, fonction jugée prioritaire.  
Cette répartition de tâches permet de faire avancer le Royaume de Dieu et répare en même 
temps une injustice interne qui entamait la communion ecclésiale. Le rôle qui a été confié aux 
Sept est important pour la survie de la communauté tout entière, car ils doivent être à la base 
de la cohésion du groupe. Par son acquiescement à la proposition des Douze, la communauté 
naissante signifiait qu’elle accordait du crédit à ce groupe et encourageait sa tâche spécifique.  
                                                          
452 Cf. Daniel MARGUERAT, Les Actes des Apôtres, p. 205. Pour Marguerat, la faute d’Ananie et Sapharie est la 
« blessure originelle » de l’Église comme la chute en Gn 3 l’a été pour l’humanité (cf. p. 177-178) ; voir aussi La 
première histoire du christianisme. Les Actes des Apôtres (Lectio Divina 180), Paris, Éd. du Cerf, 2007, p 267- 
274. Gn 3 parle de la chute originelle, et porte des traits qu’on retrouve en Ac 6,1-7 : la destruction de 
l’harmonie originelle, l’origine de la faute située dans le péché d’un couple, le mensonge à Dieu, la figure de 
Satan, l’expulsion en finale.  
453 Cf. Ibid., p. 272. 




Les Sept constituent un groupe voulu par les Douze et les autres disciples. Le lien entre 
l’appel et la communauté se voit à travers le fait que les Sept ont été choisis ensemble, pour la 
même cause. Toutefois, certains d’entre eux, particulièrement Étienne et Philippe, 
n’assumeront pas que le service des tables. Étienne, plein de grâce et de puissance, accomplit 
des prodiges et des signes remarquables (Ac 6,8). Il a même tenu un discours devant le 
Sanhédrin, qu’on pourrait qualifier de prédication (Ac 7,2-53). Cela lui a valu la mort 
(Ac 7,54-60). Face à la persécution, Philippe et les autres disciples partent en mission et 
évangélisent la Judée et la Samarie (Ac 8,1c). Philippe annonça la Bonne Nouvelle à 
l’eunuque éthiopien et le baptisa avant que le Seigneur l’amène dans toutes les villes, depuis 
Azot jusqu’à Césarée (Ac 8,40). Les apôtres eux, restaient à Jérusalem (Ac 8,4). 
Deux groupes de prédicateurs naissent et se partagent le travail. Les Sept vont vers les 
non-juifs, et les Douze vers les juifs, répondant peut-être ainsi à la recommandation du maître 
en Mt 10,5-6. Cela rappelle bien les deux récits de multiplication des pains455 . Dans la 
première multiplication, les disciples ramassèrent douze corbeilles de morceaux de pains 
(Mc 6,30-44 ; Mt 14,13-21 ; Lc 9,10-17 ; Jn 6,1-15). Dans la seconde, il y avait sept pains, et 
après que tout le monde eut mangé on ramassa sept corbeilles de morceaux (Mc 8,1-10 ; 
Mt 15,32-39). Le chiffre sept est symbolique comme celui de douze456. Il est fort probable 
qu’il évoque l’annonce de l’Évangile aux nations païennes457.  
En se constituant une équipe de sept frères (v. 3), l’Église se donnait les moyens de faire 
progresser la parole de Dieu (cf. v. 7) et de porter le plus loin possible l’annonce de la Bonne 
Nouvelle du Règne de Dieu. Elle reconnaissait ainsi l’efficacité du travail évangélique partagé 
et organisé, mais surtout, l’importance d’un apostolat en équipe. Elle acceptait par le fait, en 
son sein, le pluralisme sans porter atteinte à la communion entre frères458. L’existence de deux 
groupes parallèles ne gênait pas la marche de la communauté. Désormais, à côté des Douze –
 appelés par Jésus – l’on pouvait compter sur le groupe des Sept – appelés par la communauté 
au nom de Jésus – pour administrer les biens de l’Église. L’appel de certains membres pour 
accomplir une tâche dans la communauté montre la volonté de celle-ci de transcender les 
clivages et de continuer dans la voie de son maître. L’appel du Seigneur entraîne une vie de 
groupe, qui doit tenir compte de ses diversités pour le bien de tous et pour l’avancée de 
l’Évangile. 
                                                          
455 Cf. Marie-Émile BOISMARD et Arnaud LAMOUILLE, Les Actes des deux Apôtres II. Le sens des récits (Études 
bibliques. Nouvelle série 13), Paris, Gabalda, 1990, p. 50. 
456 Cf. Daniel MARGUERAT, Les Actes des Apôtres, p. 211. 
457 Cf. Charles L’ÉPLATTENIER, Le livre des Actes, p. 70. 
458 Cf. Raymond E. BROWN, Que sait-on du Nouveeau Testament ? Traduit de l’anglais par Jacques Mignon, 
Paris, Bayard, 2000, p. 336.  
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Par l’appel, Jésus donne à ses disciples de mener un type de vie particulier. La vie du 
disciple trouve sa raison d’être dans l’appel reçu, dans la vie de communauté et dans la 
mission. Ces trois réalités sont inséparables. Jésus donne aussi quelques conditions de la 
vocation apostolique.  
 
 
3. Exigences de la vocation apostolique 
 
Si Jésus ne donne pas d’explication à son geste d’appel, il ne définit pas non plus ce qu’est 
un disciple. Il saisit d’autres moments pour éclairer les apôtres sur ce qu’il attend d’eux et sur 
ce qu’ils doivent être.  
Mt 8,18-22 et de Lc 9,57-62 rapportent des scènes où des personnes demandent à suivre 
Jésus. Celui-ci profite de l’occasion pour donner les critères du disciple et les implications 
d’une telle démarche (Mc 8,34 – 9,1 // Mt 16,24-28 ; Lc 9,23-27). Face à la question de la 
préséance entre les Douze, Jésus les invite à une attitude conforme à leur statut d’appelés et de 
fils du Royaume (Mc 9,33-37 ; 10,35-45 // Mt 18,1-5 ; 20,20-28 ; Lc 9,46-48 ; 22,25-27). Il 
leur recommande la correction fraternelle, pour une vie de communauté exemplaire 
(Mt 18,15-18.21-22 // Lc 17,3-4). Il leur donne aussi d’autres conditions (Mt 7,21-
23 // Lc 6,46 ; 13,27) pour le suivre.  
Le parcours de ces différents textes aidera à y découvrir l’image du vrai disciple. Nous ne 
pourrons pas les analyser de manière approfondie, car ils ne constituent pas l’objet principal 
de notre travail. Mais dans l’optique de mieux comprendre la vocation apostolique, nous 
n’hésiterons pas à mettre l’accent sur tel ou tel point d’un texte.  
3.1. Vocation apostolique (Mt 8,19-22 ; Lc 9,57-62)  
Pendant le ministère public de Jésus, plusieurs personnes, voire des foules, le suivaient 
volontiers, soit pour recevoir de lui des enseignements soit pour bénéficier de ses dons de 
guérisseur et d’exorciste. À côté de celles-ci, il y avait aussi le groupe restreint des Douze. 
Tous suivaient Jésus mais certainement pas de la même manière. Car il ne s’agit pas 
seulement d’une suite physique mais d’une démarche de foi. C’est pourquoi il donne les 
conditions pour ceux qu’ils veulent faire ce pas.  
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Dans le texte de Matthieu, deux personnes se détachent pour demander à suivre Jésus ; 
d’abord un scribe (8,19) : kai. proselqw.n ei-j grammateu.j ei=pen auvtw/|( Dida,skale( 
avkolouqh,sw soi o[pou eva.n avpe,rch| (Un scribe s’approcha et lui : Maître, je te suivrai partout 
où tu iras) et ensuite un autre disciple (8,21) : e[teroj de. tw/n maqhtw/n Îauvtou/Ð ei=pen auvtw/|( 
Ku,rie( evpi,treyo,n moi prw/ton avpelqei/n kai. qa,yai to.n pate,ra mou (Un autre des disciples lui 
dit : Seigneur, permet moi d’aller d’abord enterrer mon père). Le scribe veut devenir disciple 
alors que l’autre l’est déjà (cf. v. 21 : e[teroj de. tw/n maqhtw/n). Deux personnages différents, 
vivant dans des situations différentes, désirent suivre Jésus. L’un veut le suivre de sa propre 
initiative, pendant que l’autre émet une condition avant de s’engager davantage avec lui. La 
première demande est surprenante de la part d’un scribe, car dans l’évangile de Matthieu les 
scribes sont souvent liés aux pharisiens ou aux anciens pour mener l’opposition contre Jésus 
(2,4 ; 5,20 ; 9,3 ; 12,38 ; 16,21 ; 20,18 ; 21,15 ; 23,13)459. Mais on ne peut dire que tous 
nourrissaient forcément une certaine hostilité contre lui. D’ailleurs, Mt 13,52 ; 23,34 les 
présentent sous un aspect positif. Il est fort probable que des scribes aient fait partie du groupe 
des disciples. La demande du scribe révèle qu’il pensait que « suivre Jésus » relevait de la 
libre initiative de l’individu, comme pour devenir le disciple d’un Rabbi. 
Luc, lui, met ensemble trois petites scènes (9,57-62) pour parler des exigences de la 
vocation apostolique. Il y a deux personnes qui demandent à suivre Jésus et un troisième qui 
est appelé. Les deux demandes encadrent l’appel comme pour montrer que c’est Jésus qui a 
l’initiative d’une telle démarche ; « l’appel ne peut venir que de lui 460». Nous lisons la 
première demande en 9,57-58, l’appel en 9,59-60, et la seconde demande en 9,61-62. Ces 
trois scènes ont le même thème central, exprimé par le verbe avkolouqe,w (suivre). Chaque 
scène fait deux versets. Luc ne donne pas comme Matthieu l’identité de ceux qui demandent à 
suivre Jésus et de celui qui est invité à le suivre. Il se sépare aussi de lui au niveau du lieu de 
l’évènement. Pour lui, tout se passe sur la route, alors que chez Matthieu le contexte antérieur 
situe l’épisode à Capharnaüm (cf. Mt 8,5). Luc présente ainsi un épisode détaché de toute 
contingence géographique461. 
Dans le premier cas, la demande est la même aussi bien chez Matthieu que chez Luc 
(Mt 8,19 // Lc 9,57), ainsi que la réponse de Jésus (Mt 8,20 // Lc 9,58). Le scribe, chez 
Matthieu, appelle Jésus « Maître (dida,skale) », tandis que celui qui fait la demande chez Luc 
ne donne pas de titre à Jésus. Dida,skale signifie Rabbi (maître, enseignant). Matthieu fait 
                                                          
459  Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon Matthieu, p. 118. 
460  Béda RIGAUX, Témoignage de l’évangile de Luc, p. 213, dit que c’est Jésus qui a l’initiative dans les derniers 
cas. Cela semble difficile à cause du v. 61 : ei=pen de. kai. e[teroj. 
461 Cf. Ibid.  
137 
 
appeler ainsi Jésus plusieurs fois dans son évangile (8,19 ; 9,11 ; 12,38 ; 17,24)462. Selon 
Mt 12,38 ; 19,16 ; 22,16.36, ceux qui appellent Jésus « Maître » ne sont pas des disciples, sauf 
Judas en 26,25.49. Dans la suite de la scène, quelqu’un veut suivre Jésus partout où il ira 
(avkolouqh,sw soi o[pou eva.n avpe,rch|). Cela veut peut-être dire de façon permanente, mais 
sûrement quel que soit l’endroit et même au défi de tout danger. Cette personne veut mener 
une vie de disciple. Jésus l’a si bien compris que sa réponse est sans détour 
(Mt 8,20 // Lc 9,58) : o` de. ui`o.j tou/ avnqrw,pou ouvk e;cei pou/ th.n kefalh.n kli,nh| (le Fils de 
l’homme, lui, n’a pas où reposer la tête). Si « le Fils de l’homme n’a pas où reposer la tête », 
celui qui veut le suivre sera exposé comme lui, sans logis. Jésus invite son interlocuteur à 
renoncer à toute sécurité, comme son maître463. Le disciple doit participer à la réalisation du 
Royaume, comme le laisse entendre le titre messianique de « Fils de l’homme » que Jésus se 
donne ici. La présence de Jésus manifeste celle du Fils de l’homme464. En s’identifie ainsi au 
Fils de l’homme, il annonce et réalise les temps nouveaux, eschatologiques, comme Messie et 
envoyé de Dieu. 
« Ne pas avoir où reposer la tête » renvoie à « l’itinérance dramatique du messie souffrant 
jusqu’à la croix465 ». Jésus prévient son interlocuteur, mais aussi toute personne qui voudrait 
l’accompagner et s’engager avec lui dans cette mission de messie. Il faut s’attendre à vivre le 
même sort que lui. « La sentence peut faire référence à l’existence dangereuse vécue par Jésus 
et par ceux qui le suivent, l’existence qui n’est pas à l’abri des persécutions du pouvoir 
politique et religieux 466 . » À la différence de certains animaux qui sont chassés par les 
hommes au gré de leurs désirs, mais qui trouvent cependant des lieux pour se refugier, le Fils 
de l’homme, lui, n’a pas où se cacher. Jésus ne se dérobe pas quand les gens viennent le 
prendre. L’engagement à la suite de Jésus ne doit pas être pris à la légère. Il faut prendre 
conscience de sa mission et vouloir vraiment s’y associer. La tâche n’est pas de tout repos et 
les dangers sont inévitables : tout le monde n’a pas la force nécessaire pour les supporter. 
Le deuxième cas de demande chez Matthieu est le fait d’un disciple (8,21), comme le 
confirme son interpellation : « Seigneur (Ku,rie) ». Cependant sa demande est le signe d’une 
hésitation. Il a encore du chemin à faire. Il voudrait d’abord aller enterrer son père avant de 
continuer à suivre Jésus. Sa demande paraît humainement juste et conforme à la tradition. 
                                                          
462Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon Matthieu, p. 218. 
463 Cf. Béda RIGAUX, Témoignage de l’évangile de Luc, p. 213. 
464 Cf. Gerd THEISSEN, Le mouvement de Jésus. Histoire sociale d’une révolution des valeurs, Paris, Éd. du Cerf, 
p. 101-109. Le titre de Fils de l’homme unit celui de Fils de Dieu et de Messie. Il implique pour le premier « les 
« énoncés d’exaltation » et  pour le second « les énoncés d’abaissement ». Cf. p. 101-102. 
465 Pierre BONNARD, op. cit., p. 118. 
466 Alberto MELLO, Évangile selon saint Matthieu. Commentaire midrashique et narratif (Lectio divina 179), 
Paris, Éd. du Cerf, 1979, p. 163. 
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Mais Jésus lui demande de préférer sa suite (8,22). Cette réponse de Jésus peut être jugée un 
peu trop radicale, quand on sait que, dans la tradition juive comme dans beaucoup d’autres 
cultures, le devoir de pourvoir aux funérailles des parents est quasi sacré. Le cinquième 
commandement du Décalogue peut être compris implicitement dans ce sens, puisqu’il 
recommande d’honorer ses propres parents. Selon le judaïsme, tout fils devait réciter le 
Qaddish sur la tombe de son père, et la participation à l’enterrement d’un membre de la 
famille était considérée comme un devoir religieux467. Jésus ne veut pas refuser à ce fils le 
droit d’ensevelir son père, puisque l’inhumation a lieu le plus tôt possible, si ce n’est le jour 
même. En revanche, les paroles de Jésus pourraient se référer au temps des condoléances qui 
durait au moins six jours. La réponse de Jésus montre que sa présence et son appel sont 
encore plus urgents que le temps du deuil468. « Laisser les morts enterrer les morts », veut dire 
laisser la charge des funérailles – qui occupent beaucoup de temps – aux autres membres de la 
famille. L’accompagnement de Jésus est une priorité qui ne saurait s’accommoder avec 
d’autres occupations. Il faut éviter de perdre du temps dans des choses qui ne sont pas 
indispensables et qui retarderaient la marche à la suite de Jésus. Les « morts » pourraient aussi 
désigner ici ceux qui sont exclus du Royaume. Dans ce sens, « il faut se préoccuper de ne pas 
être mort plutôt que de se préoccuper d’enterrer les morts469 ». 
Selon Luc, c’est Jésus qui appelle quelqu’un à sa suite dans la deuxième scène (9,59a). 
Mais ce dernier veut ensevelir d’abord son père (9,59b) comme chez Matthieu. La réponse de 
Jésus est la même, avec tout de même une petite différence. En effet, dans son récit, Jésus 
envoie la personne en mission : « pars annoncer le Royaume de Dieu ». Ici l’urgence de la 
mission est mise aussi en avant. Face à elle, le don et la suivance de Jésus doivent être sans 
condition. Les premiers appelés traduisent cela en abandonnant tout et sans délai, pour suivre 
Jésus (cf. Mc 1,18.20 ; 2,14 ; Mt 4,20.22 ; 9,9 ; Lc 5,29)470. Jésus exige de celui qu’il appelle 
un engagement total et sans préalable. Accepter l’appel de Jésus commande une disponibilité 
sans réserve. La suivance est un engagement exigeant et parfois coûteux471. Le disciple doit 
vivre comme Jésus, son maître, c’est à dire être tout donné pour l’annonce du Royaume de 
Dieu.  
Un autre veut suivre Jésus tout en lui demandant de lui permettre de faire ses adieux à sa 
famille (Lc 9,61). La réponse de Jésus est semblable à la précédente (Lc 9,62) : le Royaume 
                                                          
467 Cf. Alberto MELLO, Évangile selon saint Matthieu, p. 165. 
468 Pierre BONNARD, L’Évangile selon Matthieu, p. 119. 
469 Alberto MELLO, op. cit., p. 166. 
470 Cf. Béda RIGAUX, Témoignage de l’évangile de Luc, p. 214. 
471 Jean-Marc BABUT, À la recherche de la source. Mots et thèmes de la double tradition évangélique (Initiations 
bibliques), Paris, Éd. du Cerf, 2007, p. 43-47. 
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de Dieu a ses exigences. Celui qui participe à sa réalisation doit reléguer au second plan ses 
plus nobles préoccupations472 : le Royaume avant tout ! Mais Élie n’a-t-il pas permis à Élisée 
de saluer ses parents avant de partir pour sa mission (1 R 19,20) ? Jésus, lui, fait de l’irruption 
du Royaume dans le monde, et de son expansion, un processus non seulement irréversible, 
mais surtout une urgence. Cela requiert du disciple un engagement sérieux et définitif, un 
chemin de non retour (v. 62) : « Quiconque met la main à la charrue et regarde en arrière n’est 
pas digne du Royaume de Dieu. » L’importance du Royaume n’autorise pas de s’attarder ni 
d’hésiter. 
Les deux demandes et leurs réponses, aussi bien chez Matthieu que chez Luc, mettent en 
relief la difficulté et l’urgence à suivre Jésus. Les paroles de ce dernier invitent à des efforts. Il 
faut au disciple assez de détermination pour savoir surmonter les obstacles et faire la part des 
choses. Comme prédicateur du Royaume, il ne peut pas conditionner son engagement à une 
quelconque raison, quelle que soit sa légitimité. La collaboration à la mission de Jésus 
demande une totale disponibilité. Suivre Jésus comporte des exigences. 
3.2. Conditions pour suivre Jésus (Mc 8,34 – 9,1 // Mt 16,24-28 ; Lc 9,23-27)  
Après avoir marché avec ses disciples, Jésus leur donne des instructions sur leur 
condition. Il convoque pour cela les disciples et la foule selon Mc 8,34 : kai. proskalesa,menoj 
to.n o;clon su.n toi/j maqhtai/j auvtou/ (Puis il fit venir la foule avec ses disciples). Mt 16,24 
mentionne seulement les disciples : to,te o` VIhsou/j ei=pen toi/j maqhtai/j auvtou/ (Alors Jésus dit 
à ses disciples). Selon Lc 9,23 Jésus s’adresse à tous : e;legen de. pro.j pa,ntaj (Puis il dit à 
tous). Vue la portée très large de cet enseignement, il a pu être adressé à la foule et aux 
disciples comme le soulignent Marc et Luc : tous désignerait les disciples et la foule. Le 
contexte antérieur chez Marc (8,27) et chez Matthieu (16,13) situe cet épisode à Césarée de 
Philippe. Or, c’est une zone où la foule est composée aussi de païens. Jésus s’adresse à un 
public plus large, dépassant même les frontières du peuple d’Israël473. Ses paroles sur la 
condition du disciple visent tout homme qui veut le suivre : tous sont conviés à les entendre. Il 
ne faut pas restreindre le groupe des disciples, aux seuls apôtres. En effet, dans les évangiles, 
les disciples représentent de manière paradigmatique la condition du croyant474. Ce qui leur 
est demandé concerne souvent aussi tout le monde, tous ceux qui acceptent Jésus dans leur vie 
                                                          
472 Cf. Béda RIGAUX, Témoignage de l’évangile de Luc, p. 214. 
473 Cf. Camille FOCANT, L’évangile selon Marc, p. 326. 
474 Cf. Cédric FISCHER, Les disciples dans l’évangile de Marc, p. 111-112. 
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comme le confirme l’expression ei; tij qe,lei (si quelqu’un veut). Cette proclamation a aussi 
un caractère universel, comme l’indique Luc, par l’usage de l’adjectif tous475. 
Les paroles de Jésus sont, dans l’ensemble, les mêmes dans les trois évangiles 
synoptiques. Cela peut se voir à travers le tableau suivant : 
Mc 8,34 – 9,1 Mt 16,24-28 Lc 9,23-27 
34  Kai. proskalesa,menoj 
to.n o;clon 
su.n toi/j maqhtai/j auvtou/ 
ei=pen auvtoi/j(  
 
Ei; tij qe,lei  
ovpi,sw mou avkolouqei/n( 
avparnhsa,sqw e`auto.n  
kai. avra,tw to.n stauro.n 
auvtou/  
 
kai. avkolouqei,tw moiÅ  
35  o]j ga.r eva.n qe,lh|  
th.n yuch.n auvtou/ sw/sai 
avpole,sei auvth,n\  
o]j dV a'n avpole,sei  
th.n yuch.n auvtou/  
e[neken evmou/  
kai. tou/ euvaggeli,ou  
sw,sei auvth,nÅ  




to.n ko,smon o[lon  
kai. zhmiwqh/nai  
th.n yuch.n auvtou/È 
37  ti, ga.r doi/ a;nqrwpoj 
avnta,llagma  
th/j yuch/j auvtou/È  
38  o]j ga.r eva.n  
evpaiscunqh/| me  
kai. tou.j evmou.j lo,gouj  
evn th/| genea/| tau,th| th/| 
moicali,di kai. a`martwlw/|(  
 
kai. o` ui`o.j tou/ avnqrw,pou 
evpaiscunqh,setai auvto,n(  
o[tan e;lqh|  
evn th/| do,xh|  
tou/ patro.j auvtou/ 




toi/j maqhtai/j auvtou/(  
Ei; tij qe,lei  
ovpi,sw mou evlqei/n( 
avparnhsa,sqw e`auto.n  
kai. avra,tw to.n stauro.n 
auvtou/  
 
kai. avkolouqei,tw moiÅ  
25  o]j ga.r eva.n qe,lh|  
th.n yuch.n auvtou/ sw/sai 
avpole,sei auvth,n\  
o]j dV a'n avpole,sh|  
th.n yuch.n auvtou/  
e[neken evmou/  
 
eu`rh,sei auvth,nÅ  
26  ti, ga.r wvfelhqh,setai 
a;nqrwpoj  
eva.n to.n ko,smon o[lon  
kerdh,sh|  
th.n de. yuch.n auvtou/ 
zhmiwqh/|È  
h' ti, dw,sei a;nqrwpoj 
avnta,llagma  






27  me,llei ga.r  
 
o` ui`o.j tou/ avnqrw,pou  
e;rcesqai  
 
evn th/| do,xh|  




23  :Elegen de.  
pro.j pa,ntaj(  
Ei; tij qe,lei  
ovpi,sw moue;rcesqai( 
avrnhsa,sqw e`auto.n  
kai. avra,tw to.n stauro.n 
auvtou/  
kaqV h`me,ran  
kai. avkolouqei,tw moiÅ 
24  o]j ga.r a'n qe,lh|  
th.n yuch.n auvtou/ sw/sai  
avpole,sei auvth,n\  
o]j dV a'n avpole,sh|  
th.n yuch.n auvtou/  
e[neken evmou/  
 
ou-toj sw,sei auvth,nÅ  




to.n ko,smon o[lon  
e`auto.nde. avpole,saj  




26  o]j ga.r a'n  
evpaiscunqh/| me  




o` ui`o.j tou/ avnqrw,pou 
evpaiscunqh,setai( 
 o[tan e;lqh|  
evn th/| do,xh|  
auvtou/ kai. tou/ patro.j  
                                                          








9,1 Kai. e;legen auvtoi/j( 
VAmh.n le,gw u`mi/n 
o[ti eivsi,n tinej  
w-de tw/n e`sthko,twn oi[tinej 
ouv mh. geu,swntai qana,tou 
e[wj a'n i;dwsin  
 
 
th.n basilei,an tou/ qeou/ 
evlhluqui/an evn duna,meiÅ 
meta.  
tw/n avgge,lwn auvtou/(  
kai. to,te avpodw,sei e`ka,stw|  
kata. th.n pra/xin auvtou/Å  
 
 
28  avmh.n le,gw u`mi/n  
o[ti eivsi,n tinej  
tw/n w-de e`stw,twn oi[tinej 
ouv mh. geu,swntai qana,tou 
e[wj a'n i;dwsin  
to.n ui`o.n tou/ avnqrw,pou 
evrco,menon  
evn th/| basilei,a| auvtou/Å 
kai.  





27  le,gw de. u`mi/n avlhqw/j(  
eivsi,n tinej  
tw/n auvtou/ e`sthko,twn oi]  
ouv mh. geu,swntai qana,tou 
e[wj a'n i;dwsin  
 
 
th.n basilei,an tou/ qeou/Å 
 
Il y a quelques petites différences significatives, en plus des auditeurs de Jésus mentionnés 
ci-dessus. En effet, Marc a « à cause de moi et de l’Évangile » (v. 35) alors que Matthieu 
(v. 25) et Luc (v. 24) ont « à cause de moi ». Luc, lui, a « dans sa gloire » au v. 26, quand 
Marc (v. 38) et Matthieu ont « la gloire de son Père ». Il a aussi l’addition de « chaque jour » 
au v. 23, qui met en relief l’aspect de la durée476. Matthieu parle de voir le Fils de l’homme 
dans « son royaume » (v. 28) pendant que les autres ont « le Royaume de Dieu » (Mc 9,1 et 
Lc 9,27). Mc 8,25 et Lc 9,24 disent « la sauvera » contre Mt 16,25 qui dit « la trouvera ». Luc 
a certainement retiré « en cette génération pécheresse » parce que cette expression serait 
incompréhensible pour ses lecteurs, brisant ainsi l’antithèse entre le présent et la gloire de 
l’avenir477. Malgré ces quelques différences, les paroles de Jésus sont au fond les mêmes chez 
les trois. Matthieu (v. 24.25) reprend ici sous une autre forme des paroles de Jésus qui se 
trouvent en 10,38-39 avec leurs parallèles en Lc 14,27 ; 17,33. On retrouve l’équivalent de 
Mc 8,38a et Lc 9,26a en Mt 10,33 et Lc 12,9.  Matthieu et Luc dépendent de Marc dans ces 
paroles de Jésus478. Jean, sans avoir explicitement ces paroles de Jésus, y fait tout de même 
allusion : la première parole peut être rapprochée de Jn 12,26 et la seconde de Jn 12,25.  
Ces paroles de Jésus montrent que les gens qui le suivent ne mesurent pas forcément tous 
la portée exacte d’un tel engagement et du futur qui les attend479. Jésus ne veut pas leur 
                                                          
476 C’est un usage linguistique caractéristique de Luc : dans l’évangile (9,23 ; 11,3 ; 16,19 ; 19,47 ; 22,53) et 
dans les Actes (2,46.47 ; 3,2 ; 16,5 ; 17,11 ; 19,9). Cf. Adalbert DENAUX, Rita CORSTJENS, The vocabulary of 
Luke. An alphabetical presentation and a survey of characteristic and noteworthy words and words groups in 
Luke’s gospel (Biblical Tools and Studies 10), Leuven, Peters, 2009, p. 276-277. On trouve le même emploi 
dans la prière du « Notre Père » (Lc 11, 3).  
477 Cf. Béda RIGAUX, Témoignage de l’évangile de Luc, p. 191. 
478 Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon Matthieu, p. 248. 
479 Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon Matthieu, p. 249. 
142 
 
donner de fausses illusions ni laisser prospérer des intentions personnelles. Il a tenu à leur dire 
en quoi consiste la vie de disciple. Il le fait dans le contexte de la première annonce de sa 
passion (Mc 8,31-33 // Mt 16,21-23 ; Lc 9,18-22) et à l’occasion de sa transfiguration 
(Mc 9,2-10 // Mt 17,1-9 ; Lc 9,28-36), qui marquent deux étapes charnières dans sa vie 
publique. En effet, l’annonce de la passion manifeste l’imminence de la révélation du Messie 
souffrant et sa résurrection et, la transfiguration anticipe cette révélation. 
Le thème central de ces paroles de Jésus est la suivance, comme le montrent le verbe 
avkolouqe,w et le motif ovpi,sw mou480 dans les trois évangiles. Par une succession d’emplois de 
la conjonction de coordination ga,r (en effet, car), « les trois synoptiques ont essayé de relier 
les unes aux autres les déclarations de Jésus sans doute d’abord isolées mais se rapportant en 
gros à un même sujet481». Le procédé littéraire montre que Jésus fait une première déclaration, 
et les autres paroles qui suivent sont comme des explications ou des conséquences de la 
première. Par cette méthode pédagogique, il appelle ses disciples à le suivre et à souffrir avec 
lui pour la gloire de Dieu, après avoir montré dans l’épisode précédent la nécessité de ses 
propres souffrances. Les paroles ou sentences de Jésus peuvent se diviser en cinq parties :  
- première sentence : (Mc 8,34 // Mt 16,24 ; Lc 9,23) 
- deuxième sentence : (Mc 8,35 // Mt 16,25 ; Lc 9,24) 
- troisième sentence : (Mc 8,36-37 // Mt 16,26 ; Lc 9,25) 
- quatrième sentence : (Mc 8,38 // Lc 9,26) 
- cinquième sentence : (Mc 9,1 // Mt 16,28 ; Lc 9,27) 
Il s’agit d’une série d’avertissements que Jésus lance à ses disciples et à tous ceux qui 
voudraient s’engager à sa suite. Jésus s’adresse à tous, même si c’est un présupposé pour ceux 
qui décideront plus tard d’entrer dans le cercle des chrétiens. Les conditions que Jésus donne 
se situent dans le cadre de sa propre vie, comme le montre le contexte de ces sentences. Tout 
candidat à la vie chrétienne est ainsi instruit et averti sur les risques d’un tel engagement482. 
La première sentence commence par une conditionnelle : « si quelqu’un veut venir ou 
suivre derrière moi ». Jésus donne ensuite les conséquences ou les conditions de cette 
démarche : « qu’il se renie (avparnhsa,sqw, ou avrnhsa,sqw pour Luc) », « qu’il prenne sa 
croix (avra,tw to.n stauro.n auvto auvtou/) », « qu’il me suive (avkolouqei,tw moi) ». Trois 
conséquences marquées par trois impératifs : un devoir pour les disciples de satisfaire à ces 
                                                          
480 Cf. Cédric FISCHER, Les disciples dans l’Évangile de Marc, p. 112. 
481  Cf. Pierre BONNARD, op. cit., p. 249 ; Cf. Simon LÉGASSE, L’Évangile de Marc II (Lectio Divina, 
Commentaires 5), Paris, Éd. du Cerf, 1997, p. 509. 
482 Cf. Simon LÉGASSE, op. cit., p. 510. 
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exigences. Les deux premières mettent l’accent sur le renoncement. La troisième est le résumé 
des deux premières qui doivent être ordonnées à celle-ci. « Se renier » et « prendre sa croix » 
sont des préalables, des conditions à remplir pour que la suivance soit possible. Les efforts du 
disciple doivent entraîner ou favoriser son attachement à Jésus483. Les deux kai, de cette 
première parole sont explicatifs. « Se renier », « prendre sa croix » et « suivre » constituent un 
appel à s’engager sérieusement à la suite de Jésus, tout en acceptant les sacrifices que cela 
peut engendrer. Le parcours du disciple est parfois fait d’austérités, mais elles le conduisent à 
l’idéal le plus élevé comme son maître. Il s’agit d’une épreuve et non de renoncements perçus 
pour eux-mêmes. Déjà les premiers appelés avaient compris la nécessité de ces ruptures selon 
les trois synoptiques. Leur attitude – les renoncements – est la conséquence de leur adhésion 
totale à l’appel de Jésus, montrant ainsi que le suivre comporte des exigences484. 
Le reniement dont il s’agit ici n’est pas l’apostasie, même si c’est le même verbe 
avparne,omai qui a été utilisé par Jésus pour annoncer que Pierre allait le renier (cf. Mc 14,30-
31.72). D’ailleurs le fait que ce verbe soit employé au sens réfléchi ici lui donne un autre 
sens485. Il signifie dans ce cas un dessaisissement de sa volonté propre au profit de celle d’un 
autre. Il faut refuser de faire de soi-même le centre de sa vie. La destinée du disciple doit être 
désormais liée à celle de Jésus. Il ne doit plus s’appartenir, car il marche derrière Jésus. « Il 
n’est plus à lui-même sa propre raison d’être486 », puisqu’il suit une autre volonté. Il ne s’agit 
pas de renoncer à quelque chose – comme ce fut le cas dans l’épisode des premiers appelés –
 mais de se renier soi-même.  
« Prendre sa croix » ne doit pas être pris au sens littéral, car Jésus n’invite pas au martyre, 
ni n’incite au sacrifice. Il ne dit pas de « prendre la croix », mais de « prendre sa croix ». La 
croix est le symbole de l’épreuve. Chaque disciple a une croix à prendre. Comme cet épisode 
sur les conditions de la suivance se situe dans le contexte de la passion qui est proche, Jésus a 
voulu indiquer la communauté de destin qui l’unit à son disciple. Le disciple doit s’attendre à 
être compromis par la destinée de son maître. Il devrait s’apprêter à affronter les difficultés 
liées à son attachement à Jésus crucifié. Cela peut aller de la honte, du déshonneur jusqu’à la 
souffrance physique et même la mort487. Le disciple n’échappera pas à la voie suivie par 
Jésus, qui l’a conduit volontairement jusqu’à la mort. La « croix » n’est pas forcément le 
supplice : « prendre sa croix », c’est être capable de supporter et de surmonter des situations 
                                                          
483 Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon Matthieu, p. 249. 
484 Jean-François BAUDOZ, « Prendre sa croix », p. 100. 
485 Cf. Camille FOCANT, L’évangile selon Marc, p. 327. 
486 Pierre BONNARD, op. cit., p. 250. 
487 Cf. Camille FOCANT, L’évangile selon Marc, p. 327. 
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d’épreuve pour rester fidèle à son engagement à la suite de Jésus. La mise en garde de cette 
sentence montre la différence entre le disciple de Jésus et celui d’un Rabbi juif, à qui « il n’est 
demandé que de porter le joug de la Torah ou des commandements488 ». 
Le but du reniement de soi et de la prise de la croix est la suivance. Il ne s’agit pas « de 
libérer l’homme en vue d’une plus grande recherche spirituelle, mais de l’agréger à la société 
de ceux qui suivent Jésus. Partageant ainsi leur vie, ils ont dû rompre les liens qui les en 
auraient empêchés489  ». Dans le même ordre, « suivre Jésus », c’est prendre sur soi une 
existence crucifiée490. La vie du disciple peut être comprise comme une imitation de Jésus, 
mais non dans le sens d’un mimétisme. Le disciple doit savoir qu’il marche derrière 
quelqu’un qui va inexorablement vers la mort. Le suivre, c’est prendre conscience de cette 
réalité unique et incomparable, et être prêt à la vivre au besoin pour exprimer sa fidélité. La 
suivance n’est pas une étape provisoire dans la vie du disciple. Elle n’est pas non plus une 
décision au gré des goûts personnels. « Suivre Jésus », c’est vivre dans la dynamique de la 
mise en œuvre de sa mission, qui passe par les conditions qu’il donne. Il s’agit de suivre Jésus 
dans sa souffrance historique par l’acceptation des risques inhérents à la condition de disciple. 
En faisant participer ses disciples à son ministère public, Jésus ne les préparait-il pas déjà à 
vivre les moments difficiles qui l’attendaient ? Il les amenait par ces enseignements à 
comprendre qu’ils ne seront pas épargnés par ce qu’il vit et vivra. Nous pouvons résumer 
cette sentence en disant avec Bossuyt et Radermakers que « venir derrière Jésus n’est pas un 
privilège réservé à une élite, mais une invitation universelle à entrer avec lui dans son chemin 
vers le Père 491». 
La deuxième sentence – en chiasme – exprime une conséquence concrète de la première. 
En effet, Jésus donne cette parole « sous la forme de deux conditionnelles suivies de leur 
apodose492 ». Cela donne l’impression d’avoir affaire à un proverbe alors que cette sentence 
n’énonce pas de généralité. En effet, Jésus s’adresse à ceux qui veulent le suivre et à ceux 
qu’il a appelés. Celui qui veut « sauver sa vie », c’est celui qui refuse d’emprunter le chemin 
douloureux de la croix qui mène au salut. Celui-là ne peut avoir part à la vie éternelle. Par 
contre, « celui qui perd sa vie » est le disciple qui accepte de faire route avec Jésus. Son 
existence devient un risque à cause de la croix permanente à laquelle il ne peut se soustraire. 
En participant à la souffrance de Jésus par sa fidélité à lui et même par ses propres 
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 Ibid., p. 330. 
489 Simon LÉGASSE, L’Évangile de Marc II, p. 615. 
490 Cf. Camille FOCANT, op. cit., p. 327. 
491 Philippe BOSSUYT et Jean RADERMAKERS, Jésus, p. 265. 
492 Camille FOCANT, op. cit., p. 327.  
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souffrances, il entre dans l’acte rédempteur de celui-ci et sauve ainsi sa vie. Jésus met en 
parallèle le monde avec la perte de la vie, Lui et l’Évangile avec le salut. Le gain du monde 
entraîne la perte de l’âme (yuch, : ici ce mot a le sens de vie), alors que Jésus et l’Évangile 
procurent la vie. Le disciple est invité à ne pas faire de demi-mesures dans sa réponse à Jésus. 
Son appartenance réelle au Christ s’oppose au monde. Il doit savoir que son destin futur se 
joue dans l’existence présente où il a à choisir entre sauver sa vie maintenant – ce qui l’exclut 
de la victoire de Jésus – ou suivre Jésus dans l’épreuve pour la sauver plus tard493. Cette 
sentence met aussi en parallèle la vie actuelle et future du croyant. 
La troisième sentence est composée de paroles qui accompagnent la précédente. Elle peut 
être considérée comme une explication. Elle se présente sous forme « de questions rhétoriques 
qui appellent une réponse négative 494». Elle se résume en deux questions. Peut-on vouloir 
gagner le monde au détriment de sa propre vie ? Qu’est-ce qui peut remplacer la vie de 
l’homme ? Les verbes sauver et perdre du verset précédent reviennent, comme pour les lier. 
Jésus met ainsi en relation le désir de l’homme de se sauver soi-même avec celui de gagner le 
monde. Si le monde désigne l’ensemble de tout ce qui est créé, alors, « celui qui veut gagner 
le monde », c’est celui qui veut posséder toutes les richesses. Le sens de cette expression peut 
s’étendre à celui qui veut dominer le monde par toutes sortes de pouvoirs. L’âpreté au gain et 
au pouvoir l’éloigne de Jésus qui donne la vie. Celui qui amasse détruit par conséquent sa vie. 
Si « gagner le monde » revient à « perdre la vie », il n’y a pas d’intérêt à le faire, car la vie de 
l’homme a une valeur incomparable : elle ne peut être échangée. Le disciple de Jésus se 
trouve devant un choix qui est anticipé par la perspective de la passion. La vie éternelle ne 
saurait s’obtenir par l’accumulation de richesses et de pouvoir. Seules la mort et la 
résurrection de Jésus l’offrent à ceux qui le suivent. S’il veut l’obtenir, le disciple doit, à 
cause de Jésus, éviter tout désir de suffisance et de possession. 
La quatrième sentence met en évidence l’attitude du disciple face au monde. Sera-t-il 
capable de témoigner de Jésus, surtout en public ? Ou bien aura-t-il honte ? Il s’agit de 
montrer sa fidélité publiquement, en commençant peut-être à affronter la honte de la passion 
et ses conséquences. « Suivre Jésus, c’est accepter l’opprobre495. » Alors, si les disciples de 
Jésus ne sont pas capables d’accepter cela, lui aussi aura honte d’eux lorsqu’il viendra dans la 
gloire. « La venue dans la gloire » marque la fin des temps. Le temps eschatologique ne peut 
s’accommoder de la peur du témoignage. L’expression « le Fils de l’homme » peut rappeler 
                                                          
493 Cf. Philippe BOSSUYT et Jean RADERMAKERS, Jésus, p. 265. 
494 Camille FOCANT, L’évangile selon Marc, p. 328. 
495 Pierre BONNARD, L’Évangile selon Matthieu, p. 252. 
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une figure eschatologique, mais le contexte permet de dire que Jésus parle de lui-même496. 
L’évocation des « saints anges » renforce l’idée eschatologique et la présence de Jésus la 
réalise. Les anges accompagnent le Fils de l’homme comme une escorte. L’expression les 
« saints anges », relève de la littérature apocalyptique, même si celle-ci ne parle que des 
« saints » ou des « saints du Très Haut » (cf. 1 Hén 23,4 ; 71,1). Elle se trouve uniquement en 
Mc 8,28 ; Lc 9,26 et en Ap 14,10. Mais « l’image utilisée peut avoir été influencée par 
Za 14,5 ou plus probablement par Dn 7,22 497». Face à la venue du Fils de l’homme, le 
disciple est invité à se prononcer pour ou contre le Christ souffrant, devant les hommes 
malgré leur hostilité. Le caractère imminent de la venue du Christ renforce l’appel à le suivre. 
La cinquième sentence commence par une annonce solennelle dans les trois synoptiques : 
« En vérité,  je vous le dis …» en Mc 9,1 ; Mt 16,28, et « vraiment, je vous le dis… » en 
Luc 9,27. En liant cette parole à ce qui précède, il est possible qu’elle se rapporte à la parousie 
du Fils de l’homme. Mais elle peut être mise aussi en relation avec la transfiguration qui la 
suit immédiatement, comme son anticipation. En tenant compte des éléments successifs 
contenus dans cette sentence et dans son contexte immédiat – antécédent et postérieur –, il est 
préférable de retenir les deux interprétations498. Dans la parole précédente, Jésus avertissait 
ceux qui vont faillir. Ici, il encourage ceux qui le suivent : « ils ne goûteront pas à la mort… » 
La fidélité du disciple et son courage à témoigner de Jésus lui vaudront de voir la gloire du 
Royaume. La mise en parallèle de la venue du Fils de l’homme et de la venue du Royaume de 
Dieu dans deux paroles qui se suivent montre que ces deux venues représentent le même 
évènement. En effet, si Jésus est le Fils de l’homme, sa manifestation inaugure le Royaume et 
marque sa mise en œuvre effective.  
Les paroles de Jésus donnent au disciple une ligne de conduite, qui l’amène à la vision du 
Royaume de Dieu. Le renoncement à ses valeurs propres et à celles du monde lui permettent 
d’être entièrement disponible pour Jésus, et d’avoir ainsi accès à sa vie. Cela implique 
certainement des sacrifices, mais c’est le prix à payer si on veut marcher derrière Jésus. Il est 
vrai que Jésus ne demande pas nécessairement le martyre – la croix doit être entendue dans un 
sens métaphorique –, cependant la vie du croyant peut le rencontrer à tout moment à cause de 
sa participation au destin du Fils de l’homme (cf. Rm 8,17)499. L’encouragement de Jésus 
dans la dernière sentence doit être vu comme une assurance pour ceux qui sont éprouvés par 
des souffrances endurées pour lui. La communauté primitive à travers les apôtres a connu 
                                                          
496 Cf. Camille FOCANT, L’évangile selon Marc, p. 331. 
497 Ibid. 
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 Cf. Ibid., p. 329. 
499 Cf. Cédric FISCHER, Les disciples dans l’évangile de Marc, p. 117. 
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cette triste expérience (cf. Ac 5,40-41). Ce que Jésus demande à ses disciples est difficile et 
même radical. Mais, en énonçant ces exigences dans le cadre de l’annonce de sa passion, 
Jésus invite ses disciples à les comprendre à la lumière de sa propre croix qui donne sens à la 
suivance500. Le parcours du disciple est une aventure difficile comme le fut celui de Jésus. 
Cependant, celui qui accepte une telle vie en sort grandi. 
3.3. Vraie grandeur (Mc 9,33-37 // Mt 18,1-5 ; Lc 9,46-48) 
Les conditions que Jésus donne à ses disciples sont celles que lui-même a vécues pendant 
sa vie. Elles entraînent un dépouillement qui ne peut être possible que si l’on se fait « petit ». 
Après avoir annoncé une seconde fois sa passion (Mc 9,30-32 // Mt 17,22-23 ; Lc 9,43-45), il 
montre à ceux qui acceptent de le suivre ce qui fait la vraie grandeur du disciple. Cet épisode 
se trouve dans les trois synoptiques avec quelques différences, comme le montre le tableau ci-
dessous :  
Mc 9,33-37 Mt 18,1-5 Lc 9,46-48 
 
 
33Kai. h=lqon eivj 
Kafarnaou,mÅ kai. evn th/| 
oivki,a| geno,menoj evphrw,ta 
auvtou,j( Ti, evn th/| o`dw/| 
dielogi,zesqeÈ  
34  oi `de. evsiw,pwn\ pro.j 
avllh,louj ga.r diele,cqhsan evn 
th/| o`dw/|  
ti,j mei,zwnÅ  
 
35  kai. kaqi,saj evfw,nhsen 
tou.j dw,deka kai. le,gei 
auvtoi/j( Ei; tij qe,lei prw/toj 
ei=nai( e;stai pa,ntwn e;scatoj 




1 VEn evkei,nh| th/| 
w[ra|prosh/lqon oi` maqhtai. tw/| 








Ti,j a;ra mei,zwn evsti.n evn th/|  












46  Eivsh/lqen de.  











47  o` de. VIhsou/j eivdw.j to.n 




                                                          
500 Cf. Jean-François BAUDOZ, « Prendre sa croix », p. 108. 
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36  kai. labw.n  
paidi,on e;sthsen auvto.  
evn me,sw| auvtw/n kai. 
evnagkalisa,menoj auvto.  

















37  }Oj a'n e]n tw/n toiou,twn 
paidi,wn de,xhtai evpi. tw/| 
ovno,mati, mou( evme. de,cetai\ 
kai. o]j a'n evme. de,chtai( ouvk 
evme. de,cetai avlla. to.n 
avpostei,lanta, meÅ 
2  kai. proskalesa,menoj 
paidi,on e;sthsen auvto. evn  
me,sw| auvtw/n  
 
3  kai. ei=pen( VAmh.n le,gw 
u`mi/n( eva.n mh. strafh/te kai. 
ge,nhsqe wj` ta. paidi,a( ouv mh. 
eivse,lqhte eivj th.n basilei,an 
tw/n ouvranw/nÅ  
 
4  o[stij ou=n tapeinw,sei 
e`auto.n wj` to. paidi,on tou/to( 
ou-to,j evstin o` mei,zwn evn th/| 
basilei,a| tw/n ouvranw/nÅ 5  
kai. o]j eva.n de,xhtai e]n 
paidi,on toiou/to evpi. tw/| 
ovno,mati, mou( evme. de,cetaiÅ 
5 kai. o]j eva.n de,xhtai e]n  
aidi,on toiou/to evpi. tw/| 
ovno,mati, mou( evme. de,cetaiÅ 
 
evpilabo,menoj  
paidi,on e;sthsen auvto.  
parV e`autw/| 
 


















}Oj eva.n de,xhtai tou/to to. 
paidi,on evpi. tw/| ovno,mati, mou( 
evme. de,cetai\ kai. o]j a'n evme. 
de,xhtai( de,cetai to.n 
avpostei,lanta, me\ o` ga.r 
mikro,teroj evn pa/sin u`mi/n 
u`pa,rcwn ou-to,j evstin me,gajÅ 
 
Sans vouloir discuter la question des différences, relevons que certaines de ces paroles –
 sur la préséance et le comportement du disciple – se trouvent aussi ailleurs, en termes plus ou 
moins différents (Mc 10,43-44 ; Mt 20,26-27 ; 23,8.12 ; Lc 22,26). Mc 9,35 n’a pas de 
parallèle ni en Matthieu ni en Luc. Ce dernier et Marc n’ont pas l’équivalent de Mt 18,3-4. 
Marc situe l’épisode dans un endroit précis – à Capharnaüm, dans une maison (v. 33) –, alors 
que les autres ne le localisent pas. L’enseignement concerne seulement les Douze chez Marc 
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(v. 35) : evfw,nhsen tou.j dw,deka kai. le,gei auvtoi/j (il appela les Douze et leur dit). Matthieu 
emploie le mot disciples sans autre précision (v. 1) tandis que Luc parle d’eux (v. 46). Marc 
(v. 33) et Luc (v. 47) font prendre l’initiative à Jésus, alors que Matthieu (v. 1) laisse les 
disciples interroger leur maître. Malgré ces différences, dans l’ensemble, cet épisode peut se 
résumer en deux sentences : le comportement du disciple d’une part, et la prévenance et 
l’accueil à l’endroit du faible d’autre part501. Cet épisode continue la réflexion sur la condition 
entamée plus tôt. Le message est important et fondamental pour le disciple. Marc l’exprime 
en situant la scène dans un lieu favorable à l’enseignement : « Une fois à la maison »502. Aussi 
Marc fait-il asseoir Jésus, position reconnue comme celle du maître qui donne un 
enseignement.  
La première sentence est relative à la question du plus grand. Dans tout groupe humain, il 
existe le problème du rang. Il n’est pas étonnant que ceux que Jésus appelle à le suivre – que 
ce soit le grand ensemble des disciples ou le groupe restreint des apôtres – se la posent. Mais 
elle est déplacée ici, à cause du contexte. En effet, Jésus vient d’annoncer la mort prochaine 
du Fils de l’homme, et ses disciples ne semblent pas émus. Ils se livrent au contraire à une 
lutte de classe. Ayant pris conscience certainement de leur erreur, chez Marc, les Douze 
n’osent pas répondre à Jésus. Ils savent que leurs préoccupations humaines du moment ne 
convenaient pas au contexte503. La question peut même être qualifiée d’indécente. Comment 
les disciples peuvent-ils penser aux honneurs quand Jésus leur parle de son humiliation 
prochaine ? Ce rêve de grandeur qui les pousse à la discussion, en Marc et Luc, ou à poser à 
Jésus la question du plus grand, en Matthieu, pourrait faire penser à une crise au sein de la 
communauté. Mais le verbe dialogi,zomai qu’emploient Marc et Luc signifie ici discuter, 
débattre – sens positif ; c’est à dire, avoir des avis différents sur une question donnée – plutôt 
que disputer (sens négatif qu’il a souvent dans l’évangile de Marc, cf. 2,6.8 ; 8,16.17 ; 
11,31)504. 
Chez Marc la réaction de Jésus face à la préoccupation de ses disciples est d’abord un 
enseignement (v. 35). Il concerne « un ordre de grandeur à l’intérieur d’un ensemble social ou 
                                                          
501 Cf. Camille FOCANT, L’Évangile selon Marc, p. 358. 
502 Cf. Simon LÉGASSE, L’Évangile de Marc II, p. 567. 
503 Cf. Jean DELORME, L’heureuse annonce, p. 115. 
504 Cf. Cédric FISCHER, Les disciples dans l’évangile de Marc, p. 119. Contrairement à Fischer, nous pensons 
que l’aspect négatif du verbe dialogi,zomai ne doit pas être retenu. Comme Jean DELORME, op. cit., nous pensons 
plutôt à un débat dont l’objectif n’est pas un affrontement entre disciples ou avec des intentions malveillantes. Ils 
interprètent mal leur rôle et les paroles de Jésus. Le fait que Jésus ne réprimande pas ses disciples va dans ce 
sens. D’ailleurs, Camille FOCANT, L’Évangile selon Marc, p. 357, fait remarquer que ei; tij qe,lei (si quelqu’un 
veut…) introduit tous les enseignements (Mc 8,34 ; 9,35 ; 10,43) que Jésus fait, après l’annonce de la passion, 
pour corriger les interprétations erronées des disciples.  
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communautaire dans lequel il y a des serviteurs505». Marc introduit l’enseignement par ei; tij 
qe,lei (Si quelqu’un veut…) pour marquer le côté volontaire de l’option que tout disciple 
devra prendre. Le caractère impersonnel de la parole montre qu’elle vaut pour tout le monde, 
pour tous ceux qui voudraient la recevoir. Elle ne s’adresse pas à quelqu’un en particulier, 
même si ce sont les Douze qui ont été appelés à l’entendre. « Être le dernier de tous et le 
serviteur de tous (e;stai pa,ntwn e;scatoj kai. pa,ntwn dia,konoj) » pour pouvoir « être le 
premier » dans l’ordre du Royaume de Dieu et de la mission à la suite de Jésus. Cette règle 
pratique bouleverse les aspirations sociales communes et les ambitions personnelles à se 
hisser au dessus des autres. Elle est paradoxale, car elle renverse même l’échelle des valeurs. 
Accepter de prendre la dernière place et être le serviteur de tous, de la communauté, n’est pas 
une habitude dans les sociétés humaines. Ce que Jésus demande ne peut se comprendre et se 
réaliser qu’en lien avec l’annonce de la passion qui la précède. Le disciple de Jésus est ainsi 
invité à changer sa relation à l’autre et la qualité de sa considération pour ce dernier.  
Jésus clarifie son enseignement en prenant un exemple concret : il se sert d’un enfant –
 Marc, Matthieu et Luc partagent ce détail. Toutefois, Matthieu parlera d’abord de 
« conversion », de « devenir comme un enfant » (v. 3-4) avant de donner la deuxième 
sentence. Pour lui, les disciples doivent épouser la vertu de l’humilité, celle qui amène à se 
confier à un plus grand, pour avoir part au Royaume de Dieu. Ils ne pourront être considérés 
comme « grands » dans le Royaume qu’à cette condition. Cela entraîne un renoncement aux 
ambitions personnelles. Jésus recommande un changement de conduite, une nouvelle 
orientation dans la façon dont les disciples conçoivent la grandeur, en adoptant l’humilité 
(Mt 7,6 ; 9,22 ; 16,23 ; cf. Jn 12,40 ; Ac 7,39)506. Le verbe stre,fw (se retourner sur place, 
changer de direction) doit se comprendre dans ce sens.  
La deuxième sentence invite à accueillir les enfants au nom de Jésus : o]j a'n e]n tw/n 
toiou,twn paidi,wn de,xhtai evpi. tw/| ovno,mati, mou (Qui accueille en mon nom un enfant comme 
celui-là). Elle est reliée à la première par le mot crochet « paidi,on (enfant) »507. Jésus fait de 
« l’enfant » un modèle de celui qui doit être accueilli « en son nom ». Les enfants représentent 
les insignifiants, les humbles et même les exclus. Ils sont le symbole de ceux qui n’ont pas 
droit au chapitre, à qui la société dénie toute reconnaissance – valeur – juridique et 
institutionnelle. Ils ne sont, certes, pas rejetés, mais la communauté ne leur accorde pas 
souvent de l’importance. Contrairement aux habitudes, Jésus demande de les accueillir « à 
                                                          
505 Jean DELORME, L’heureuse annonce, p. 116. 
506 Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon Matthieu, p. 268. 
507 Cf. Béda RIGAUX, Témoignage de l’évangile de Luc, p. 197. 
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cause de son nom ». Il s’agit « de l’accueil que les disciples doivent réserver aux enfants, en 
situation de nécessité et qui représentent les personnes insignifiantes de la communauté 508 », 
mais qui ont du prix aux yeux de Dieu (cf. Mc 9,42 ; Mt 18,6 ; Lc 17,1-2). 
La sentence se poursuit, en précisant qu’accueillir un enfant c’est accueillir Jésus et, 
l’accueillir c’est « accueillir celui qui l’a envoyé ». Jésus s’identifie ainsi à la fois à l’enfant et 
à Dieu : ce qui est fait à un enfant est fait à Jésus lui-même et à Dieu. Marc (v. 36) dit : 
« l’ayant serré dans ses bras […] ». Pour Luc (v. 47) « Jésus plaça un enfant auprès de lui ». 
Ces deux formules veulent souligner l’affection et la proximité de Jésus avec ce type de 
personnes. Il montre ainsi l’importance de l’enfant et, surtout, son lien avec lui. Cette relation 
fait que ce qui touche à l’enfant concerne aussi Jésus et celui qui l’a envoyé. En plus de 
l’humilité que Jésus recommande aux disciples, il met en relief la grandeur de l’enfant, la 
vraie509. Dieu s’identifie aux enfants à travers Jésus son envoyé : ils sont ainsi élevés. Il a pris 
un visage d’enfant depuis l’incarnation, en prenant de Marie un corps mortel (Lc 1,26-38). Il 
donne ainsi une dignité à l’enfant en s’identifiant à lui à travers Jésus. Celui-ci s’identifie 
aussi à ses envoyés, à ses disciples et à Dieu en Mc 9,41 ; Mt 10,42 ; Lc 10,16 ; Jn 13,20.  
Cette deuxième sentence fait penser aux différentes communautés chrétiennes. Elles 
doivent être attentives aux personnes négligées à cause de leur statut social ou de leur état de 
pauvreté. Elles sont faibles et vulnérables, et ne peuvent que compter sur les autres pour vivre. 
Jésus lance un appel à ses disciples. S’ils veulent réaliser leur ambition d’être les premiers, ils 
doivent paradoxalement occuper la dernière place, comme serviteurs de tous et 
particulièrement des plus faibles de la communauté (cf. Mc 9,42 ; Mt 18,6.10.14 ; Lc 17,2)510. 
Une charge lourde et difficile face à la réalité de la société qui ne vise que les places 
d’honneur. Mais c’est à ce prix que le disciple démontrera sa capacité à suivre Jésus qui s’est 
dépouillé jusqu’à la mort (Ph 2,6-8). L’appel de Jésus garde un lien très fort avec sa vie. Ses 
disciples devront par conséquent montrer qu’ils marchent vraiment derrière lui en épousant 
tout ce qui le concerne. Cela n’est possible que s’ils agissent au nom de Jésus qui les a 
appelés et envoyés dans le monde. Leurs intentions et ambitions personnelles doivent céder la 
place à la volonté de celui dont ils sont les élèves. Ils doivent pour réussir une telle mission 
apprendre à vivre en frères. 
                                                          
508 Camille FOCANT, L’Évangile selon Marc, p. 357. 
509 Cf. Philippe BOSSUYT et Jean RADERMAKERS, Jésus, p. 271. 
510 Cf. Camille FOCANT, op. cit., p. 357. 
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3.4. Discipline, correction et pardon fraternels (Mt 18,15-35) 
Jésus s’est constitué un groupe de collaborateurs. Mais pour cette communauté de vie qui 
a grandi au fil des tournées, la vie ne pouvait manquer des difficultés inhérentes à tout 
groupement humain. Pour les éviter, Jésus, le maître, avait envisagé un idéal de vie de 
communauté pour ses disciples. Cela se voit à travers les instructions sur la suivance et 
certaines règles de vie de groupe. Il s’agit de la discipline et du pardon entre frères que seul 
Matthieu relève. La vie de communauté a des exigences, que certains membres ont du mal à 
suivre. Cela entraîne des perturbations dans la marche du groupe, tout comme les différentes 
frictions entre frères511. Jésus, selon Matthieu, donne des instructions pour le maintien de la 
cohésion. Il évoque d’abord les mesures disciplinaires (v. 15-17), puis il relève la gravité 
d’une décision contre un frère (v. 18-20). Il recommande ensuite le pardon mutuel (v. 21-22) 
et la miséricorde envers quiconque (v. 23-35). 
Si ces paroles de Jésus sont rapportées seulement par Matthieu, il est aussi possible de les 
rapprocher de certains autres passages comme Mt 16,18-19 ; Lc 17,3-4 ; Jn 20,3, où il serait 
question de la discipline ecclésiastique512. Matthieu rapporte un discours de Jésus qui cadre 
assez bien avec le reste du chap. 18. L’image du Jésus doux et humble, qui prêche la 
réconciliation et le pardon ainsi que la dignité des tout petits est renforcée dans ce discours. 
En effet, en demandant à ses disciples de vivre la correction fraternelle (v. 15-22), Jésus ne 
donne-t-il pas là l’occasion de construire une communauté conviviale où tout le monde se sent 
considéré ? Il invite ainsi ses disciples à ne pas se substituer au jugement de Dieu et à vivre en 
bonne intelligence. Il recommande une correction fraternelle graduée, afin de ramener dans la 
communauté ceux que le péché aurait égarés comme dans le cas de la brebis perdue 
(Mt 18,10-14 // Lc 15,1-7). Notre passage continue celui qui le précède. En effet, Mt 18,14 dit 
que Dieu ne veut perdre aucun de ses petits. Or, Jésus invite ses disciples à ne pas exclure le 
frère pécheur. Il sait que le péché peut entamer la vie de la communauté. « Les péchés 
envisagés ici ne sont pas ceux des replis de la conscience, mais ceux qui, à l’intérieur, 
perturbent la vie communautaire ou, à l’extérieur, jettent le discrédit sur le groupe513 ». Dans 
le contexte, cela peut concerner les scandales évoqués en Mt 18,6-9. Dans ce sens, le v. 15 ne 
parle pas d’un péché qui serait une offense personnelle comme le laissent supposer certains 
manuscrits qui ont a`marth,sh| eivj se, (il t’offense). Ils ont suivi certainement Lc 17,4. 
« Pécher », c’est certes commettre une faute grave, mais cela ne doit pas être l’occasion de 
                                                          
511 Cf. Claude TASSIN, L’Évangile de Matthieu, p. 193. 
512 Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon saint Matthieu, p. 273. 
513 Claude TASSIN, op. cit., p. 195. 
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rejeter le frère qui en est coupable. En disant o` avdelfo,j sou (ton frère), Jésus veut montrer 
que l’Église est une communauté de frères, et toute réprimande doit se situer dans ce cadre. 
Le pécheur reste un « frère » malgré sa faute. Il faut commencer par l’approcher pour un 
dialogue « seul à seul ». Ce rapport entre deux frères évite d’ameuter ou d’alarmer toute 
l’Église, où certainement le pécheur se sentirait gêné pour reconnaître son tort. Cet entretien 
fraternel aura pour objectif d’aider le frère en l’exhortant à la repentance, afin qu’il retrouve 
sa place dans la communauté.  
Cette première étape peut être suivie d’une autre, au cas où il y aurait refus de la part du 
pécheur d’écouter son frère (v. 16). Le disciple ne doit pas se lasser de son frère pécheur. S’il 
se montre récalcitrant à sa démarche, il devra s’adjoindre « une ou deux personnes afin que 
toute l’affaire soit réglée sur la parole de deux ou trois témoins ». Cette seconde démarche 
rappelle la suggestion de Dt 19,15. En effet, dans le but de protéger le pécheur et d’éviter les 
condamnations arbitraires, le Deutéronome demandait d’instruire toute affaire criminelle sur 
« les déclarations de deux ou trois témoins ». Certaines communautés chrétiennes primitives 
comme celle de Corinthe pratiquaient cela selon Paul (cf. 2 Co 13,1 ; 1 Tm 5,19). Ce que 
Jésus dit n’est donc pas une nouvelle règle, mais peut-être en attendait-il un usage plus 
fréquent514. 
Si le pécheur continue de refuser d’écouter, alors il faut en parler à la communauté (th/| 
evkklhsi,a|). Et s’il refuse d’écouter encore, il devra être considéré comme un « païen et un 
publicain ». Dans le v. 17, th/| evkklhsi,a ne désigne pas une Église particulière. Cela peut être 
n’importe quelle communauté ou assemblée de chrétiens. Matthieu est le seul évangile qui 
emploie ce terme (16,18 ; 18,17). La communauté n’est prise à témoin qu’en dernier recours, 
dans l’espoir qu’elle fera entendre raison au pécheur. Ce denier peut être « considéré comme 
un païen et un publicain » s’il ne se ravisait pas. Il ne s’agit pas forcément d’une exclusion du 
pécheur de la communauté. Car l’expression « comme un païen et un publicain » « n’a rien 
d’un jugement de valeur, puisque Jésus fut l’ami des publicains ; ce n’est qu’un cliché 
commode qui sonnait bien aux oreilles des chrétiens d’origine juive pour résumer ce qu’il 
peut y avoir de plus étranger à la vie de la communauté515 ».  
Les v. 15-17 laissent voir une procédure de miséricorde en trois étapes, dans le but de 
réintégrer dans l’unité de la communauté le frère qui s’en écarte516. Les disciples sont ainsi 
invités à s’entraider pour consolider l’unité de leur groupe et pour éviter que certains se 
                                                          
514 Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon saint Matthieu, p. 274. 
515 Claude TASSIN, L’Évangile de Matthieu, p. 195. 
516 Cf. Jean RADERMAKERS, Au fil de l’évangile selon Matthieu, p. 242. 
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perdent. Ils devront pour cela user comme Dieu de beaucoup de patience envers le pécheur. 
Les v. 18-20 montrent que les disciples forment une communauté, et que la décision de celle-
ci a des conséquences sur le frère pécheur (v. 18) : avmh.n le,gw u`mi/n\ o[sa eva.n dh,shte evpi. th/j 
gh/j e;stai dedeme,na evn ouvranw/|( kai. o[sa eva.n lu,shte evpi. th/j gh/j e;stai lelume,na evn ouvranw/| 
(En vérité, je vous le déclare : tout ce que vous lierez sur la terre sera lié au ciel, et tout ce que 
vous délierez sur la terre sera délié au ciel)Å Le vous (u`mi/n) désigne la communauté 
chrétienne, car il lui revient de se prononcer pour ou contre un frère pécheur. Ce n’est donc 
pas à un individu de qualifier le pécheur « de païen et de publicain ». Pierre avait reçu la 
charge de lier et de délier, qu’il devra exercer au nom de la communauté (16,19).  
La phrase « Sera lié dans le ciel […] sera délié dans le ciel » veut dire que Dieu ratifiera 
ce que la communauté aura pris comme décision. Il faut éviter, par conséquent, de se 
précipiter pour trancher lorsqu’un membre vient à commettre une faute. La communauté est 
ainsi investie d’une lourde responsabilité vis-à-vis de ses membres. Elle doit prendre 
conscience que son avis peut condamner ou sauver un frère. Elle devra pour cela accomplir 
cette discipline fraternelle dans la prière. Les disciples ne doivent pas compter seulement sur 
leur propre sagesse pour ramener un frère. La prière communautaire – cf. l’expression quand 
deux ou trois – les aidera à réussir leur mission d’unité. C’est ensemble que la communauté 
prend en charge son avenir et l’avenir de tout membre pécheur. Les v. 19.20 reprennent les 
chiffres « deux » et « trois » qui représentent le nombre des témoins du v. 16. Cela crée aussi 
un lien entre ces différents versets. Les disciples doivent agir au nom de Jésus, car c’est lui 
qui les constitue comme communauté et leur offre par sa présence efficace de surmonter 
toutes les difficultés. La présence de Jésus (v. 20 : evkei/ eivmi evn me,sw| auvtw/n, je suis là, au 
milieu d’eux) montre bien que lui seul peut faire l’unité des chrétiens. Les efforts humains ne 
peuvent suffire à eux seuls pour pardonner au frère et mettre fin aux conflits dans les 
communautés. Cette démarche est si importante qu’elle est introduite par une formule 
solennelle (avmh.n le,gw u`mi/n). 
Pierre réagit et demande à Jésus combien de fois il doit pardonner au frère pécheur (v. 21-
22). Après avoir été investi comme responsable de la communauté par Jésus à Césarée de 
Philippe (Mt 16,18), Pierre semble exercer ici déjà son rôle. Il intervient comme il l’a souvent 
fait dans l’évangile de Matthieu (cf. 14,28 ; 15,15 ; 17,14 ; 19,27 ; 16,16). La question qu’il 
pose concerne tous les disciples. Est-ce qu’il y a une limite au pardon (v. 21) ? Il avance 
même le chiffre de sept comme seuil final. Ce nombre (7) symbolique, qui signifie la 
plénitude, dépasse largement le maximum du nombre légal de pardons accordés qu’exigeait le 
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judaïsme. « Pierre pense avoir fait un grand pas vers son maître517 ». Il faut remarquer que la 
question de Pierre concerne le péché personnel (v. 21) : eivj evme, (envers moi). Or, au v. 15 il 
s’agissait d’une faute contre la communauté. Mais peut-on offenser un frère sans porter 
atteinte à la communauté et vice versa ? Ce qui touche à la vie d’un membre de la 
communauté concerne tout le groupe. Si une faute est commise contre l’ensemble des 
disciples, l’Église, c’est aussi individuellement qu’on se sent ébranlé. La réponse de Jésus à 
Pierre oppose au pardon limité, pratiqué certainement jusque-là, une miséricorde sans limite. 
Le chiffre « soixante-dix fois sept » que Jésus avance rappelle celui de la vengeance de 
Lamek en Gn 4,24518. Mais ici, Jésus renverse la situation. Il demande de pardonner alors que 
dans le cas de Lamek, la vengeance devait être sans limite. L’expression « soixante-dix fois 
sept » signifie qu’il faut pardonner sans compter, toujours, chaque fois qu’un frère est en 
faute. La survie de la communauté dépendra de sa capacité à pardonner aux membres qui 
seraient coupables de manquements envers elle et envers d’autres membres. Elle doit imiter 
son maître et Dieu qui l’envoie. Le pardon illimité entre frères est l’expression de celui de 
Dieu. 
Chez Matthieu Jésus propose une parabole (v. 23-25) pour étayer ses propos et pour 
mieux se faire comprendre. Ces paroles se composent de trois actes : le débiteur pardonné 
(v. 24-27), le débiteur sans pitié (v. 28-30), et la révolte du maître (v. 31-34). Le v. 23 sert 
d’introduction tandis que le v. 35 est la conclusion. Cette parabole conclut le chap. 18 de 
Matthieu, qui met en relief la vie communautaire. Jésus donne un exemple concret de ce que 
doit être le pardon entre frères. En effet, si les disciples sont appelés à la suite de Jésus, s’ils 
sont devenus chrétiens, c’est par la pure grâce de Dieu. Alors, combien plus devraient-ils 
pardonner au frère qui vient à commettre une faute ! Ne sont-ils pas tous débiteurs de Dieu, de 
sa grâce ?  
Cette parabole fait connaître la réalité du Royaume de Dieu (v. 23). Le pardon du frère, 
même s’il n’est pas la condition du salut, en est cependant une des conséquences exigées. 
L’image du maître qui pardonne (v. 24-27) laisse apparaître l’immense bonté de Dieu qui ne 
refuse pas d’accorder son pardon lorsqu’on le supplie. Si Jésus le présente comme un roi, 
c’est justement pour qu’on comprenne qu’il s’agit du jugement divin. Dieu a souvent été 
présenté comme un roi. La somme (muri,wn tala,ntwn : dix mille talents) est énorme mais cela 
n’a pas empêché le maître de remettre la dette du serviteur débiteur (v. 27). Pourtant, ce 
dernier n’a pas demandé pardon pour qu’on annule sa créance, mais qu’on prenne patience 
                                                          
517 Pierre BONNARD, L’Évangile selon saint Matthieu, p. 276. 
518 Cf. Claude TASSIN, L’Évangile de Matthieu, p. 197. 
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avec lui, puisqu’il promet de payer. Le maître accède à sa demande, même au-delà de son 
espérance. Au lieu de le vendre avec sa famille comme cela se faisait pour les personnes 
insolvables, le roi a eu pitié et lui a remis totalement sa dette. La remise d’une telle somme 
montre que cet ouvrier était perdu, et elle met aussi en valeur la miséricorde du maître519.  
Le serviteur gracié ne prendra pas exemple sur son maître. Il refuse à son tour de 
« prendre patience » avec son compagnon qu’il rencontre, et qui le supplie (v. 29) comme il 
l’a fait lui-même auparavant (v. 26). Après s’être jeté sur lui pour l’étrangler (v. 28), il le fait 
mettre en prison (v. 29). Or, ce que lui devait son compagnon (e`kato.n dhna,ria : cent pièces 
d’argent) est beaucoup moins important que ce qu’il devait à leur maître (muri,wn tala,ntwn). 
Il montre ainsi qu’il est incapable d’avoir pitié même pour si peu. Alors, ses compagnons 
réagissent. Ils sont outrés par son comportement au point qu’ils en parlent au maître (v. 30).  
La réaction du maître constitue la pointe de la parabole (v. 31-32)520. Indigné face à 
l’attitude de l’heureux bénéficiaire de sa bonté, il lui dit : « Ne devais-tu pas, à ton tour avoir 
pitié de ton compagnon, comme moi-même, j’avais eu pitié de toi ? » Il constate que son 
exemple n’a pas servi. S’il avait eu pitié, c’est pour que ses ouvriers en fassent autant les uns 
envers les autres. Jésus conclut lui-même la parabole en donnant la suite de la réaction du 
maître (v. 34) : « dans sa colère, son maître le livra aux bourreaux jusqu’à ce qu’il eût tout 
remboursé. » Ensuite, il tire la leçon de la parabole : pardonner au frère pour ne pas essuyer la 
colère de Dieu (v. 35). Le pardon fraternel est un devoir pour le disciple s’il veut plaire à 
Dieu, car la vraie communauté du Royaume est celle qui se reçoit dans la communion 
fraternelle et se construit dans la réconciliation. Le disciple ne doit ni mettre des limites ni se 
lasser de pardonner. Tout disciple est insolvable face à la grâce de celui qui l’a appelé et 
constitué membre de sa communauté, la communauté messianique. Refuser le pardon au frère 
comme ce serviteur impitoyable expose à une exclusion de cette grâce divine (cf. la prison). 
L’évangile de Matthieu insiste plus que les autres sur le pardon, et particulièrement le 
pardon fraternel (6,12-14 ; 9,5-6 ; 12,31 ; 18,21.27.32 ; 26,28). Cela témoigne certainement de 
sa prise de conscience que les disciples constituent une communauté, et qu’en tant que telle 
les conflits ne manqueront pas. Comme membres du même groupe constitué dans la grâce de 
Jésus, ils sont des frères. Le pardon fraternel consolide les liens entre les membres de l’Église, 
et même ceux de toute communauté humaine. Il doit s’appuyer avant tout sur Jésus lui-même 
qui a pris l’initiative d’accepter sans contrepartie les uns et les autres comme disciples. 
                                                          
519 Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon saint Matthieu, p. 278. 





L’appel, la mission et la vie de groupe sont liés par Jésus pour permettre à ceux qu’il 
choisit de s’inscrire dans la dynamique de son œuvre. Le disciple se doit de manifester sa 
volonté de suivre Jésus à travers sa mission auprès des autres et l’établissement de liens 
communautaires avec les autres appelés. Faire partie du choix du maître exige un 
comportement qui se fonde dans la passion et la mort de celui-ci, et dans son attention aux 
plus faibles. En se faisant le frère des sans voix, Jésus montre le chemin à tous ceux qui 
acceptent de marcher à sa suite : l’identité du disciple se mesure dans sa relation fraternelle 
aux autres. N’est-ce pas ce qu’il a voulu annoncer en appelant des frères à collaborer sa 
mission ? 
Conclusion partielle 
Une certitude se dégage de cette première partie de notre travail : Jésus a appelé ses 
premiers disciples pour faire d’eux une communauté mise à part pour la mission. Il a choisi de 
faire confiance à deux paires de frères comme autrefois Dieu le fit pour deux frères (Moïse et 
Aaron). Il leur fait découvrir l’importance de la vie communautaire, en accomplissant avec 
eux sa mission et en les envoyant en groupe. Pour mener à bien cette tâche d’envoyés, il leur a 
aussi défini la condition du disciple. Mais quel sens peut-on donner à cette expérience de 












DEUXIÈME PARTIE : HERMÉNEUTIQUE DE LA FRATERNITÉ 
DANS LA SUIVANCE DE JÉSUS 
 
 
Après avoir étudié les récits des premières vocations, exploré certaines fratries de 
l’Ancien Testament – particulièrement celle de Moïse et d’Aaron –, et dégagé les points 
théologiques, nous voulons proposer une voie d’interprétation de l’appel des premiers 
disciples. Nous pensons, comme la Commission Biblique, que « toute exégèse des textes est 
appelée à être complétée par une herméneutique521 ». Jésus ne dit pas explicitement pourquoi 
il a appelé des frères, mais cet événement peut trouver une explication dans la suite des 
évangiles. Même s’il ne signale pas non plus de rapport direct entre les frères qui font partie 
du groupe qu’il s’est choisi et ce qu’il recommande sur la fraternité, il est possible de faire un 
rapprochement. En effet, en jetant un regard sur ce que Jésus dit de sa parenté et de ses frères, 
sur l’identification qu’il fait de ceux qu’il a appelés, on peut mieux comprendre pourquoi il a 
appelé des frères. Nous voulons donc, dans cette deuxième partie, essayer de faire une 
« herméneutique de la fraternité dans la suivance de Jésus ». Cela permettra de relier l’appel 
des premiers disciples à l’expérience croyante de l’Église naissante et à celle de nos jours. 
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Nous verrons la fraternité dans les évangiles et dans les autres écrits du Nouveau Testament 
avant d’examiner la fraternité dans l’Église. Nous terminerons en présentant ce qu’est la 
fraternité aujourd’hui.  
Interpréter l’appel des premiers disciples dans ce sens permet d’actualiser le message 
biblique des premières vocations pour l’aujourd’hui de notre monde, afin de nourrir la vie et 
la foi des hommes et des femmes qui entendent encore cet appel de Jésus522. 
  
                                                          













Les évangiles évoquent plusieurs cas de fratries biologiques, mais ils ne s’intéressent pas 
souvent aux relations fraternelles de celles-ci. Ils parlent même des « frères et sœurs » de 
Jésus (Mc 3,31 ; Mt 12,46 ; 13,55 ; Lc 8,19 ; Jn 2,12 ; 7,3-10). Mais aucun argument 
philologique ne permet, jusqu’à présent, de dire s’il s’agit ici de la fraternité biologique ou 
d’un cousinage523. Nous préférons ne pas nous lancer dans ce débat, car l’intérêt de notre sujet 
est ailleurs.  
Plusieurs récits parlent de frères et sœurs, mais seuls trois épisodes narratifs décrivent les 
relations fraternelles. Il s’agit de Lc 10,38-42 qui parle de deux sœurs  – Marthe et Marie –, 
de Lc 15,11-32 à propos de deux fils, et de Jn 11,1-44 qui évoque l’histoire de Lazare524. Mais 
ces récits ne racontent pas les liens de fraternité pour eux-mêmes. Ils montrent les difficultés 
de ceux-ci et proposent une nouvelle dynamique de rapports entre les membres d’une même 
fratrie. Les frères et sœurs, mentionnés dans les différents récits sont comme invités à 
dépasser leurs relations naturelles. Selon les textes évangéliques, la fraternité a fait partie des 
préoccupations de Jésus. Il y propose de nouveaux rapports entre ses disciples, basés sur la 
vie nouvelle à laquelle il les appelle. L’ensemble du Nouveau Testament permet de voir 
comment il entend les rapports entre « frères ». Avec Jésus, une nouvelle manière d’être frère 
se fait jour. C’est pourquoi « le Nouveau Testament utilise très souvent le mot adelphos –
 frère – pour désigner la fraternité spirituelle et non charnelle525 ». Les liens spirituels sont mis 
                                                          
523 Cf. Jacques CAZEAUX, L’évangile selon Matthieu. Jésus entre Bethléem et la Galilée (Lectio Divina 231), 
Paris, Éd. du Cerf, 2009, p. 287, n. 1. 
524 Cf. Anne-Laure ZWILLING, Frères et sœurs dans la Bible, p. 18. 
525  Luc DEVILLERS, « Frère et ami : la vocation du disciple de Jésus », La vie spirituelle 739 (2001), 219. 
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en avant dans les relations entre frères, comme le confirme le récit synoptique sur la « vraie 
parenté de Jésus ».  
Le terme adelphoi – frères et sœurs – rappelle la sphère familiale. C’est un mot commun 
pour désigner les membres d’une famille donnée – des personnes physiques. Son utilisation 
dans le contexte gréco-romain est la preuve de l’importance que celui-ci accordait à la famille. 
Les chrétiens se sont approprié ce terme et s’appellent réciproquement ainsi. Adelphoi est 
employé dans le Nouveau Testament pour parler, en général, des chrétiens ou des croyants 
(adresse ou auto-désignation)526.  
 
 
1. Vraie parenté de Jésus : Mc 3,31-35 ; Mt 12,46-50 ; Lc 8,19-21 
 
L’épisode de la « vraie parenté de Jésus » fait partie de la triple tradition, collection 
d’unités littéraires communes aux trois évangiles – Marc, Matthieu et Luc – où Matthieu et 
Luc reprennent et adaptent Marc. Il évoque deux types de frères : ceux que les gens indiquent 
comme les frères de Jésus et ceux que lui-même considère comme tels. Cette scène que 
relatent seulement les synoptiques comprend « des données solides et assurées concernant la 
vie de Jésus527 ». En effet, elle montre que Jésus a quitté sa famille pour exercer sa mission 
prophétique. Cela se remarque à travers tous les récits où il est présenté comme un perpétuel 
itinérant. Il le confirme lui-même en Mt 8,19-20 // Lc 9,58. Il n’est donc attaché à aucun 
village et à aucune famille. Sa réponse à l’envoyé de sa famille (Mc 3,33-35 ; Mt 12,48-50 ; 
Lc 8,21) révèle bien la réalité de sa vie.  
Nous n’allons pas voir tous les détails concernant cet épisode, car ce sont les versets sur la 
vraie parenté de Jésus qui importent pour notre sujet. Nous situerons brièvement l’épisode 
dans chaque évangile, puis nous en ferons la comparaison synoptique. Mais auparavant, voici 
comment il se présente dans les trois évangiles : 
  
                                                          
526 Paul TREBILCO, Self-designations and group identity in the New Testament, p. 16. 
527 Gerd THEISSEN, Le mouvement de Jésus, p. 42. 
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Mc 3,31-35 Mt 12,46-50 Lc 8,19-21 
 
 
31 Kai. e;rcetai  
h` mh,thr auvtou/  
kai. oi` avdelfoi. auvtou/  
kai. e;xw sth,kontej 
avpe,steilan pro.j auvto.n 
kalou/ntej auvto,nÅ   
32  kai. evka,qhto peri. auvto.n 
o;cloj(  
kai. le,gousin auvtw/|(  
 
VIdou. h` mh,thr sou kai. oi` 
avdelfoi, sou Îkai. ai` avdelfai, 
souÐ e;xw zhtou/si,n seÅ   
 
33  kai. avpokriqei.j  
auvtoi/j le,gei(  
Ti,j evstin h` mh,thr mou  
kai. oi` avdelfoi, ÎmouÐÈ  
 
 34  kai. peribleya,menoj tou.j 
peri. auvto.n ku,klw| 
kaqhme,nouj  
le,gei(  
:Ide h` mh,thr mou  
kai. oi` avdelfoi, mouÅ   
 
35  o]j Îga.rÐ a'n  
poih,sh| to. qe,lhma  





46 :Eti auvtou/ lalou/ntoj toi/j 
o;cloij  
ivdou.  
h` mh,thr  
kai. oi` avdelfoi. auvtou/  
ei`sth,keisan e;xw  




47  Îei=pen de, tij auvtw/|(  
 
VIdou. h` mh,thr sou kai. oi` 
avdelfoi, sou  
e;xw e`sth,kasin zhtou/nte,j soi 
lalh/saiÅÐ   
48  o` de. avpokriqei.j  
ei=pen tw/| le,gonti auvtw/|(  
Ti,j evstin h` mh,thr mou  
kai. ti,nej eivsi.n oi` avdelfoi, 
mouÈ   
49  kai. evktei,naj th.n cei/ra 
auvtou/ evpi. tou.j maqhta.j 
auvtou/  
ei=pen(  
VIdou. h` mh,thr mou  
kai. oi` avdelfoi, mouÅ   
 
50  o[stij ga.r a'n  
poih,sh| to. qe,lhma 







19  Parege,neto de. pro.j auvto.n 
h` mh,thr  
kai. oi` avdelfoi. auvtou/  
 
 
kai. ouvk hvdu,nanto suntucei/n 
auvtw/| dia. to.n o;clonÅ   
 
20  avphgge,lh de. auvtw/|(  
 
~H mh,thr sou kai. oi`  
avdelfoi, sou  
e`sth,kasin e;xw ivdei/n 
qe,lonte,j seÅ   
21  o` de. avpokriqei.j  








Mh,thr mou  
kai. avdelfoi, mou  











avdelfo,j mou kai. avdelfh. kai. 
mh,thr evsti,nÅ 




1.1. Place du récit dans chaque évangile 
Le récit de Marc fait partie d’un ensemble (3,20-35) qui raconte une controverse sur les 
exorcismes et la parenté de Jésus. L’objectif de Marc, ici, n’est pas de présenter les frères de 
Jésus. Il ne s’intéresse à sa famille que pour mettre en évidence la valeur de la famille 
spirituelle528. Les v. 31-35 sont un apophtegme biographique. Ils suivent une controverse 
entre Jésus et les scribes venus de Jérusalem (v. 22-26), et sont précédés d’une brève parabole 
(v. 27)529. Ces versets sont la seconde partie de la scène qui a débuté en 3,20-21. En effet, le 
v. 21 annonce déjà la présence des parents par l’expression oi` parV auvtou/ (les siens). 
Cependant, cette expression est un peu vague, car elle peut désigner aussi bien ses amis que 
ses parents. Mais le contexte du récit est en faveur de la famille de Jésus. Le v. 21 fait 
allusion à la famille élargie tandis que le v. 31, lui, est précis : il parle de la mère et des frères. 
La forme de cette péricope (3,20-35) fait apparaître l’exemple d’un procédé marcien : texte en 
sandwich, qu’on retrouve également en 5,21-43 ; 6,7-32 ; 11,12-25 ; 14,1-11530. En effet, il y 
a interruption du récit de la démarche des parents (3,21) par celui de la controverse avec les 
scribes (3,22-30), puis reprise du premier récit (3,31-35). Ce procédé offre au lecteur une 
double vision de ce que les gens pensent de l’origine des agissements de Jésus. Marc emploie 
une formule typique au début de l’épisode qui nous concerne : kai. e;rcetai (cf. 2,3.18 ; 
3,20.31 ; 5,15.22.38 ; 6,1 ; 8,22 ; 10,46 ; 11,15.27 ; 12,18 ; 14,32.37.41), une façon à lui 
d’introduire certains épisodes531. 
Matthieu place cet épisode après une série de conflits qui ont opposé Jésus aux 
« pharisiens » et à cette « génération » (chap. 11 – 13). Il y a une continuité dans les différents 
épisodes des chapitres 11 ; 12 ; 13. L’auteur traduit ce lien par des signaux littéraires de 
liaison qui mettent en relief l’espace et le temps : alors, passant de là, vint dans leur 
synagogue, en ce jour là
532. L’épisode sur la vraie parenté de Jésus n’est pas une scène isolée. 
                                                          
528 Cf. Camille FOCANT, L’évangile selon Marc, p. 154. 
529 Cf. Ibid., p. 152. 
530 Cf. Simon LEGASSE, L’Évangile de Marc I, p. 239 ; Camille FOCANT, op. cit., p. 147. « Mettre un texte en 
sandwich » consiste à intercaler un récit à l’intérieur d’un autre, c’est à dire suspendre un premier récit (cf. 3,21 : 
début de la démarche de la famille de Jésus) pour le reprendre apès un autre (cf. 3,31-35).  
531 Cf. Simon LEGASSE, op. cit., p. 238 (cf. p. 150, n. 4). 
532 Cf. Jacques CAZEAUX, L’Évangile selon Matthieu, p. 286. 
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Il s’insère bien dans l’ensemble de cette partie (11,2 – 16,12) : « Matthieu veut montrer la 
rupture dramatique de Jésus avec ses plus proches, les pharisiens et sa propre famille533. » 
Chez Luc, l’épisode est inséré dans le premier enseignement en parabole de Jésus (8,1-
21). Après la parabole du semeur (8,4-8) suivie de son explication (8,9-15) et de celle de la 
lampe (8,16-18), Luc présente la vraie famille de Jésus (8,19-21). Il a voulu faire de cet 
épisode un enseignement, en le mettant à cette place534. C’est pourquoi il ne l’a pas mis avant 
le grand chapitre des paraboles, car c’est ce que font Marc (cf. Mc 3 : vraie parenté vs ch. 4 : 
paraboles) et Matthieu (cf. Mt 12 : vraie parenté vs ch. 13 : paraboles). Il le retire ainsi de son 
cadre naturel retenu par Marc, qui permet de mieux saisir la démarche des parents535. 
1.2. Comparaison synoptique et critique textuelle 
Les trois évangiles ont presque le même récit, à part quelques petites différences. Le 
thème est le même chez les trois : la vraie parenté de Jésus. Ils ne mentionnent pas la présence 
du père. Était-il déjà mort ? Rien n’est sûr, mais nous savons que les textes ne parlent pas 
souvent de lui. Les trois se ressemblent surtout au niveau de quatre points principaux :  
- Arrivée de la mère et des frères (Mc 3,31a // Mt 12,46b ; Lc 8,19a) 
- Mention de la foule (Mc 3,32a // Mt 12,46a ; Lc 8,19b) 
- Intervention des intermédiaires auprès de Jésus (Mc 3,32b // Mt 12,47a ; 
Lc 8,20a 
- Réponse de Jésus (Mc 3,33-35 // Mt 12,48-50 ; Lc 8,21) 
Si Matthieu et Luc ne mentionnent que la mère et les frères de Jésus, Marc, lui, ajoute les 
« sœurs » (kai. ai` avdelfai, sou) au v. 32. Mais cette variante semble avoir été ajoutée pour 
harmoniser ce passage avec le v. 35 ou Mc 6,3. Il faut préférer le texte court, puisqu’il serait 
peu probable que les sœurs de Jésus se montrent en public536. Le v. 47 de Mt 12 manque dans 
plusieurs manuscrits. Il y a un doute sur sa présence dans le texte original537.  
Les v. 19-20 de Lc 8, qui parlent de la famille de Jésus, ont plusieurs variantes. En effet, 
le verbe parege,neto, qui signifie arriver, est-il au singulier ou au pluriel ? Il fait allusion à la 
mère et aux frères, donc pluriel. Mais en grec, un verbe peut s’accorder avec le sujet le plus 
proche : il s’accorde donc ici avec mère (mh,thr). Le verbe avphgge,lh est remplacé dans 
                                                          
533 Pierre BONNARD, L’Évangile selon Matthieu, p. 186. 
534 Cf. François BOVON, L’Évangile selon saint Luc, p. 407. 
535 Ibid ; Béda RIGAUX, Témoignage de l’évangile de Luc, p. 185. 
536 Cf. Bruce METZGER M., Textual commentary on the Greek New Testament, p. 70. 
537 Cf. Voir mention de l’apparat critique du Novum Testamentum Graece. 
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certains manuscrits par avphgge,lqh, qui serait une formule typiquement lucanienne.  Luc 
l’emploie vingt fois sur les quarante-cinq occurrences du Nouveau Testament 538 . Ces 
variantes n’affectent pas le sens du texte. 
Marc et Matthieu emploient souvent kai, (cf. Mc 3,31a ; 32a ; Mt 12,46.48.49.50), alors 
que Luc semble préférer la conjonction particulière de, (cf. 8,19b.20.21)539. Les deux évangiles 
sont aussi proches par les phrases, particulièrement au niveau des verbes, par contraste avec 
Luc (cf. Mc 3,31b e;xw sth,kontej // Mt 12,46b ei`sth,keisan e;xw ; Mc 42b kai. 
le,gousin // Mt 12,47 ei=pen de,  ; Mc 3,33a kai. avpokriqei,j // Mt 12,48a de. avpokriqei,j ; 
Mc 3,33b Ti,j evstin h` mh,thr mou kai. oi `avdelfoi, ÎmouÐÈ // Mt 12,48b Ti,j evstin h` mh,thr mou 
kai. ti,nej eivsi.n oi` avdelfoi, mouÈ le,gei, ei=pen). Marc utilise le présent alors que Matthieu et 
Luc sont plus portés sur l’aoriste. Pour Mc 3,32b, les parents cherchent (zhtou/si,n se) Jésus, 
Mt 12,47 dit qu’ils cherchent à lui parler (zhtou/nte,j soi lalh/sai), et pour Lc 8,20b, ils 
veulent le voir (ivdei/n qe,lonte,j se). Le motif de la présence semble le même : la parenté de 
Jésus veut entrer en contact avec lui. Il est seulement exprimé de façon différente.   
Contrairement à Matthieu et à Luc, Marc fait débuter la réaction de Jésus par une question 
rhétorique (v. 33). Mc 3,35 parle de « la volonté de Dieu » (to. qe,lhma tou/ qeou/) alors que 
Mt 2,50 choisit l’expression to. qe,lhma tou/ patro,j mou tou/ evn ouvranoi/j (la volonté de mon 
père qui est aux cieux), mettant en avant le lien entre Jésus et Dieu540. Luc, lui, évoque 
l’écoute et la mise en pratique de la Parole de Dieu à la place de « faire la volonté de Dieu » 
(8,21) : oi` to.n lo,gon tou/ qeou/ avkou,ontej kai. poiou/ntej. 
Ces observations montrent que les deux autres évangiles ont repris Marc, qui donne dans 
un épisode précédent (3,20-30) le vrai motif de la présence des parents541. Selon lui (Mc 3,20-
21), les parents de Jésus viennent le chercher parce qu’ils pensent qu’il a perdu la tête. 
1.3. Interprétation 
Dans cet épisode, ce qui nous intéresse c’est la réaction de Jésus par rapport à la présence 
de ses parents (Mc 3,33-35 ; Mt 12,48-50 ; Lc 8,21). Ici, comme dans le reste de sa vie, Jésus 
ne s’oppose pas à sa famille, mais il garde une liberté vis-à-vis d’elle. Il met en veilleuse ses 
relations naturelles et sociales pour s’ouvrir à d’autres que lui confère sa fonction d’envoyé. 
                                                          
538 Cf. François BOVON, L’Évangile selon saint Luc, p. 408. 
539 Cf. Maurice CARREZ, Gammaire grecque du Nouveau Testament, p. 113-114 ; Roger HOUNGBEDJI, L’Église-
Famille en Afrique selon Lc 8,19-21. Problème de fondements, Fribourg, Éd. Universitaires, p. 31. 
540 Cf. Roger HOUNGBEDJI, op. cit., p. 34. 
541 Cf. Béda RIGAUX, Témoignage de l’évangile de Luc, p. 138. 
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Jésus quitte, de cette façon, son milieu naturel avec tout ce qui s’y rattache, maison, parents. Il 
se trouve dans une autre maison – puisque ses parents sont au dehors – entouré d’autres 
personnes, qui constituent sa nouvelle famille (Mc 3,32.35 ; Mt 12,46.50 ; Lc 8,19.21). Il 
semble ainsi perdre sa place dans sa propre famille, par conséquent, son identité542. Cela 
justifie le jugement négatif que sa famille porte sur lui (Mc 3,21) – que Matthieu et Luc ont 
omis –, prélude du présent épisode543. Mais, peut-être faut-il voir une hyperbole dans la parole 
qui désigne le jugement de la famille ? En effet, le sens du verbe e;legon (dire) dans ce verset 
a une certaine nuance. Il peut signifier « penser » ou « estimer » comme en Mc 14,71 ; 
Jn 6,71 ; 1 Co 10,29 ; Ga 3,17544. Le but de la parenté de Jésus serait de le replacer dans son 
milieu social naturel. Il n’est pas normal, pour une famille, qu’un de ses membres vive en 
dehors de la maison familiale, coupé des autres, et surtout sans domicile fixe. Un tel 
comportement peut être considéré comme une attitude déshonorante dans une société attachée 
aux valeurs familiales545. Les parents ne sont donc pas des opposants systématiques à Jésus 
comme les scribes, les pharisiens et les anciens : seulement, ils ne le comprennent pas. Cela a 
pu être le mobile de leur action. Mais lui, sans contester ses relations avec sa famille, remet en 
cause la primauté de celle-ci par rapport aux liens spirituels.  
La réaction de Jésus (Mc 3,33-35 ; Mt 12,48-50 ; Lc 8,21) semble surprenante. En effet, il 
ne s’adresse pas directement à ses parents qui se tiennent « au dehors » (Mc 3,31.32 ; 
Mt 12,46.47 ; Lc 20), empêchés par la foule de l’atteindre selon Lc 8,19, comme dans le cas 
du paralytique (Mc 2,4 ; Lc 5,19). Il porte au contraire son attention sur ceux qui sont présents 
avec lui, qu’il considère désormais comme sa mère, ses frères et sœurs (cf. Mc 3,34 ; 
Mt 12,49). Il refuse ainsi d’obéir aux injonctions de ses parents naturels. Son regard se porte 
sur ceux qui étaient là. Matthieu seul mentionne ici explicitement les disciples (cf. 12,49)546. 
Mais la formule « ceux qui sont assis en cercle autour de lui » chez Marc (3,34a ; cf. 3,32a) 
peut désigner aussi les disciples, car le fait d’être avec Jésus, de l’écouter, est une attitude de 
disciple. La foule n’a pas le même rôle chez Marc et chez Luc. Le premier lui donne un rôle 
positif tandis que le second fait d’elle un obstacle pour les parents : Mc 3,32a.34a kai. evka,qhto 
peri. auvto.n o;cloj (la foule était assise autour de Lui) et kai. peribleya,menoj tou.j peri. auvto.n 
ku,klw| kaqhme,nouj (et, parcourant du regard ceux qui étaient assis en cercle autour de lui) ; 
                                                          
542 Cf. Gerd THEISSEN, Le mouvement de Jésus, p. 42. 
543 Cf. Francis WRIGHT BEARE, The Gospel according to Matthew. A commentary, Oxford, Basil Blackwell, 
1981, p. 285. 
544 Cf. Simon LÉGASSE, L’Évangile de Marc I, p. 239, n. 11. 
545 Cf. Gerd THEISSEN, op. cit., p. 42. 
546 Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon Matthieu, p. 187. 
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Lc 8,19b : kai. ouvk hvdu,nanto suntucei/n auvtw/| dia. to.n o;clon (mais ils ne pouvaient le 
rejoindre à cause de la foule)547. 
La réponse de Jésus s’adresse à ceux qui sont présents : cf. Mc 3,34 « parcourant du 
regard ceux qui étaient assis en cercle au tour de lui, il dit : voici […] » ; Mt 12,49 « étendant 
sa main vers ses disciples, il dit : voici […] ». Il les montre comme sa nouvelle parenté, et 
implicitement, il les interpelle en même temps sur les liens nouveaux qui les unissent à lui. 
Toutefois, Jésus ne réduit pas sa famille spirituelle à ce groupe présent, car celui-ci est le 
symbole de la fidélité à son égard548. Elle englobe tous ceux qui acceptent le message de Jésus 
et s’attachent à lui : tous les disciples d’alors et à venir. 
Les paroles de Jésus ne veulent pas remettre en cause ses liens naturels de parenté, mais 
elles situent ces liens à un autre niveau, où les rapports ne concernent pas seulement les 
hommes mais aussi Dieu, son Père. Il y a une rupture manifeste, car selon la réponse de Jésus 
les relations physiques ne sont plus déterminantes dans les rapports entre les hommes. La 
chair et le sang ne sont plus les critères d’identification entre parents. La nouvelle parenté de 
Jésus est celle qui fait référence à Dieu : c’est une parenté acquise549. Elle s’obtient par la 
pratique de la volonté de Dieu (cf. poih,sh|) pour Marc et Matthieu, ou par l’écoute et la mise 
en pratique de sa parole (cf. avkou,ontej kai. poiou/ntej) pour Luc. « Faire la volonté de Dieu » 
ou « écouter la parole de Dieu et la mettre en pratique », voilà ce qui doit unir les hommes, 
guider leurs rapports, et faire d’eux la famille de Jésus. Les disciples ou la foule sont avertis : 
les relations familiales doivent désormais se bâtir sur la parole de Dieu. Jésus prend ainsi ses 
distances vis-à-vis de sa famille naturelle, sans la renier, mais refusant de s’enfermer dans les 
privilèges attachés à la parenté biologique, aux liens du sang. Même si la mention de la mère 
met en relief la relation charnelle, Jésus brise aussi le droit de celle-ci sur lui. Sa réponse 
ouvre à une nouvelle famille où tout le monde peut devenir mère, frère et sœur grâce à sa 
mission550. Les frères et sœurs de naissance, qui suivent Jésus, sont ainsi invités à entrer dans 
une nouvelle fraternité liée à leur condition de disciples. 
Jésus élargit sa nouvelle famille en disant : « Quiconque » – chez Marc et Matthieu – et 
« ceux qui » –  chez Luc. Avec l’emploi de ces pronoms, la nouvelle fraternité de Jésus est 
sans limite. Tous les hommes peuvent y avoir accès s’ils le désirent. Elle donne la possibilité 
à tous d’être frères, puisque dépassant tous les liens et contingences humains. La nouvelle 
                                                          
547 Cf. Roger HOUNGBEDJI, L’Église-Famille en Afrique, p. 32. 
548 Cf. Camille FOCANT, L’évangile selon Marc, p. 151. 
549 Cf. Ibid. 
550 Cf. Francis WRIGHT BEARE, The Gospel according to Matthew, p. 285. 
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parenté qu’évoque Jésus est, dans ce sens, la famille eschatologique 
(cf. Mc 10,30 // Mt 19,29 ; Lc 18,29). Elle se construit à partir de la prédication du Royaume.   
Cependant, la demande des fils de Zébédée (Mc 10,35-45 ; Mt  20,20-28 ; Lc 22,25-27) –
 siéger à la droite et à la gauche de Jésus – rappelle malheureusement le privilège des liens 
naturels qu’ils veulent transposer dans le Règne de Dieu. Or, celui-ci appartient à ceux qui 
font partie de la nouvelle famille de Jésus, la famille spirituelle. Il n’y a pas en lui de places 
réservées selon les liens de naissance. L’attitude de ces frères démontre qu’il faudra du 
chemin aux disciples pour comprendre et vivre pleinement cette nouvelle parenté que Jésus 
leur propose. Les évangiles n’ont donc pas tort d’insister sur le fait que les disciples sont des 
« frères ». 
 
 
2. Les disciples sont « frères » (Mt 23,8 ; Lc 22,32) 
 
Matthieu et Luc donnent deux passages où Jésus affirme que les disciples sont frères. Si 
en Matthieu il s’agit d’une invitation à l’être, chez Luc c’est une charge que reçoit Simon au 
nom de la fraternité qui le lie aux autres apôtres.  
2.1. Les disciples sont frères parce qu’ils ont un seul maître (Mt 23,8-12) 
Ce passage tiré des invectives de Jésus contre les responsables religieux juifs (cf. Mt 23,1-
36 // Mc 12,38-40 ; Lc 20,45-47) fait partie des traditions propres à Matthieu. Il marque un 
changement de ton dans cet épisode551. En effet, il est, après une série d’attaques contre les 
pharisiens (v. 2-7), une adresse particulière du Jésus de Matthieu, soit à ses disciples ou soit 
aux foules mentionnées au v. 1. Mais il est possible aussi, en le rapprochant des instructions 
du chap. 18, d’y voir un « embryon de la règle pour la vie communautaire décrivant un esprit 
général de fraternité plutôt qu’excluant toute espèce de responsabilités hiérarchiques dans 
l’Église 552  ». D’ailleurs, plusieurs termes de ce chapitre sont présents : « frères » 
(18,15b.21.35) ; « plus grand » (18,1.4), « s’humilier » (18,4)553.  
                                                          
551 Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon saint Matthieu, p. 334. 
552 Ibid., p. 336. 
553 Jean RADERMAKERS, Au fil de l’Évangile selon Matthieu, p. 288. 
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Le pronom u`mei/j (vous) peut désigner aussi bien les disciples que les foules, ou les deux à 
la fois ou une communauté donnée. Les disciples doivent avoir une attitude (v. 8-12) opposée 
aux reproches faits aux pharisiens (v. 2-7). C’est dans ce but que la fraternité leur est 
recommandée (v. 8) : u`mei/j de. mh. klhqh/te( ~Rabbi,\ ei-j ga,r evstin u`mw/n o` dida,skaloj( pa,ntej 
de. u`mei/j avdelfoi, evste (Pour vous, ne vous faites pas appeler Maître, car vous n’avez qu’un 
seul Maître et vous êtes tous des frères)Å 
Cette phrase (v. 8) fait apparaître la notion nouvelle et chrétienne du « frère ». En effet, 
elle définit les rapports mutuels des disciples. Ils sont invités à avoir des rapports de frères à 
frères, réduisant ainsi toute forme de différences dans le groupe : ils ne sont pas simplement 
identifiés comme « frères ». Entre appelés, seul le comportement fraternel doit guider les 
rapports mutuels554. Il ne s’agit pas de niveler la communauté de ceux qui suivent Jésus. Il 
n’est pas interdit « d’être maître », mais de « se faire appeler maître » (mh. klhqh/te( ~Rabbi). 
C’est la titulature de ~Rabbi, qui est remis en cause. Ces mots s’en prennent ainsi à 
« l’autoritarisme hypocrite et à la vanité religieuse 555  » qui pourraient guetter aussi la 
communauté des disciples, même si les chefs religieux juifs semblent directement visés. Le 
danger du pouvoir peut aussi surprendre les apôtres, comme tous les autres responsables des 
communautés chrétiennes. Leur service de la communauté ne les met pas au-dessus des 
autres. Ils sont disciples comme ceux dont ils ont la charge. Les responsables religieux ne 
doivent pas oublier que Jésus est l’unique maître : « vous n’avez qu’un seul maître » (v. 8.10). 
Cela veut dire que toute prétention au titre de ~Rabbi, – comme pouvoir, autorité dominatrice –
 est à exclure de la pensée des disciples. Elle pourrait porter atteinte à la fraternité qui requiert 
une égalité entre les frères. Par ailleurs, si les disciples reconnaissent qu’ils ont « un seul 
maître », alors, ils sont frères de par leur attachement à celui-ci.  
Les disciples sont ainsi appelés à une fraternité basée sur la personne de Jésus, car il est le 
seul et véritable ~Rabbi, que Dieu a envoyé aux hommes (cf. Mt 5 – 7)556. Ceux qui lui sont 
attachés comme élèves sont frères entre eux. C’est une fraternité spirituelle acquise, fondée 
sur la suivance. Jésus comme maître est au centre de celle-ci et c’est lui qui permet ceux qui 
viennet à lui d’y avoir part. Tout disciple entre en fraternité avec les autres dès lors qu’il est 
appelé et qu’il accepte de suivre Jésus.  
Le v. 9 prolonge l’idée précédente en recommandant la sobriété dans les relations 
hiérarchiques. Celles-ci, entre les responsables de l’Église et le reste de la communauté, ne 
                                                          
554 Cf. Joseph RATZINGER, Frères dans le Christ, p. 9. 
555 Pierre BONNARD, L’Évangile selon saint Matthieu, p. 337. 
556 Cf. Ibid., p. 337. 
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doivent pas être faites d’honneurs démesurés. Dans le groupe, « tous sont frères parce qu’ils 
sont tous rassemblés par le Père céleste, autour du seul guide et docteur qu’est le Christ557 ». 
C’est une invitation implicite à l’humilité afin d’éviter de faire peser sur les épaules des frères 
une législation chrétienne onéreuse comme le font les Rabbis (v. 11.12 ; cf. 15,8-9). Les 
disciples sont « frères », ils doivent par conséquent entrevoir le service comme celui du Fils 
de l’homme venu pour servir (Mt 20,26-28). 
Matthieu confirme ici son enseignement sur la fraternité (cf. 5,22.23.24.47 ; 7,3.4 ; 
18,15.21.35). Le passage qui nous concerne, et même tout le chapitre, traduit une 
préoccupation pastorale à l’égard des communautés naissantes, surtout judéo-chrétiennes. Il 
vise donc à raffermir la foi des chrétiens et à leur donner « les lignes de conduite qui 
manifestent l’authenticité de cette foi558 ». 
2.2. Simon doit affermir ses « frères » (Lc 22,31-32) 
Cet épisode fait partie du récit de la passion (Lc 22 – 23). Les grandes lignes de celle-ci 
sont partagées par les trois synoptiques. Luc a cependant quelques différences et additions 
propres : les paroles de l’institution (22,15-16.19-20), les paroles adressées à Pierre avant sont 
reniement (22,31-32), le tragique de l’heure présente (22,35-38), l’apparition de l’ange et la 
sueur de sang (22,43-44), l’ordre de cesser toute résistance et la guérison de l’oreille coupée 
(22,51), le regard de Jésus à Pierre dans la cour du grand roi (22,61), Jésus envoyé à Hérode 
puis le retour chez Pilate (23,6-16), la rencontre de Jésus avec les filles de Jérusalem (23,28-
30), les deux paroles de Jésus à la croix (23,34a.43), le dialogue de Jésus avec le bon 
larron559.  
Ces divergences de Luc dans le récit de la passion ne sont pas négligeables. Elles 
représentent presque les deux tiers du récit. L’épisode qui nous concerne (22,31-32) est une 
addition lucanienne, dans laquelle Jésus invite Simon à assumer une mission auprès des autres 
disciples (22,32) : evgw. de. evdeh,qhn peri. sou/ i[na mh. evkli,ph| h` pi,stij sou\ kai. su, pote 
evpistre,yaj sth,rison tou.j avdelfou,j sou (Mais moi, j’ai prié pour toi, afin que ta foi ne 
disparaisse pas. Et toi, quand tu seras revenu, affermis tes frères)Å 
Ce verset, qui fait partie de l’épisode de l’annonce du reniement de Pierre (22,31-34), se 
situe dans le contexte du repas d’adieu (22,14-38). Il contient deux éléments importants : 
l’efficacité de la prière de Jésus et la mission de Simon. Puisque ces paroles ont été 
                                                          
557 Jean RADERMAKERS, Au fil de l’Évangile selon Matthieu, p. 288. 
558 Ibid., p. 287. 
559 Cf. Béda RIGAUX, Le témoignage de l’évangile de Luc, p. 297-298. 
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prononcées lors du dernier repas de Jésus avec ses apôtres (22,14), c’est à eux qu’il s’adresse 
comme le confirme l’emploi du pronom u`mi/n (vous). En disant à Pierre, « affermis tes 
frères », le Jésus de Luc lui demande d’assumer une charge fraternelle auprès des autres 
apôtres et des disciples. Car tou.j avdelfou,j sou désigne aussi tous les disciples, les frères et 
sœurs dans la foi, toute la communauté chrétienne. Pierre reçoit ainsi une mission 
particulière : celle d’assurer les liens de fraternité au milieu de ses compagnons, ainsi que de 
toute l’Église du Christ560. Ce qui est demandé à Pierre est une tâche importante, car les 
rivalités ne manquent pas dans le groupe comme le souligne le v. 24. Toutefois, Pierre n’est 
que le point de référence de la fraternité créée par Jésus. Il est certes responsable de la 
communauté, mais il demeure lui-même frère et serviteur561. Pour Jésus, la fraternité est 
importante, c’est pourquoi avant sa mort il prie pour l’affermissement des frères. En outre, 
pour mieux expliciter ses propos sur leurs relations fraternelles, Jésus s’identifie aux 
« petits », faisant d’eux ses « frères ». 
2.3. Les « petits », désignés comme les « frères » de Jésus (Mt 25,31-46) 
Ce passage qui est propre à Matthieu reprend l’essentiel des chap. 24 et 25. Dans l’épisode 
sur « l’avènement du Fils de l’homme et du jugement dernier » (Mt 25,31-46)562, le Jésus 
matthéen déclare au v. 40 : kai. avpokriqei.j o` basileu.j evrei/ auvtoi/j( VAmh.n le,gw u`mi/n( evfV 
o[son evpoih,sate e`ni. tou,twn tw/n avdelfw/n mou tw/n evlaci,stwn( evmoi. evpoih,sate (et le roi leur 
répondra : en vérité, je vous le déclare, chaque fois que vous l’avez fait à un de ces plus petits, 
qui sont mes frères, c’est à moi que vous l’avez fait !). Le v. 45 du récit dit la même chose 
sans toutefois reprendre l’expression « mes frères » (tw/n avdelfw/n mou). Matthieu n’a pas jugé 
utile de la répéter pour une question de style.  
Cet épisode, qui marque la fin du chapitre 25 et de la section matthéenne sur la 
confrontation entre Jésus et les chefs religieux d’Israël (21,1 – 25,46), parle de la nécessité 
des œuvres pour avoir part au Règne du Fils de l’homme. Il fait partie des discours 
eschatologiques (24 – 25), qui mettent en garde les disciples de Jésus563. Le langage que 
Matthieu adopte, celui du jugement, le confirme. Il utilise la comparution judiciaire, où le Fils 
de l’homme « séparera les hommes les uns des autres, comme le berger sépare les brebis des 
                                                          
560 Cf. Philippe BOSSUYT  et Jean RADERMAKERS, Jésus, p. 477. 
561 Cf. François BOVON, L’Évangile selon saint Luc, p. 221-223. 
562 Cf. Francis WRIGHT BEARE, The Gospel according to Matthew, p. 492. La scène décrite dans cet épisode 
n’appartient pas au genre parabolique, mais au genre apocalyptique juif, bien que la dimension symbolique soit 
nécessaire pour son interprétation. 
563 Cf. Ibid.  
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chèvres » (25,32)564. Le jugement marque le Règne du Fils de l’homme, celui de Jésus, 
comme le révèle la question des disciples (Mt 24,3). Ce même verset montre aussi que, pour 
Matthieu, l’avènement du Fils de l’homme et la fin des temps sont intimement liés565. En 
parlant du Fils de l’homme, le texte entend parler à mots couverts du juge eschatologique 
qu’est Jésus. En effet, cela se voit quand Jésus parle de son retour glorieux (cf. Mt 8,20 ; 9,6 ; 
16,13)566. Mathieu adhère ici à une croyance déjà répandue. 
En effet, la tradition vétérotestamentaire, à travers les prophètes Amos, Osée, Isaïe et 
Michée, faisait déjà sentir le jugement eschatologique. L’état de crise de la relation entre Dieu 
et son peuple commandait une décision de celui-ci : un jugement. Dieu fixera la fin ultime des 
hommes. Si cette décision a concerné d’abord Israël, elle a petit à petit embrassé toute la terre 
entière. C’est dans ce sens qu’au début de l’ère chrétienne l’attente d’un jugement venant 
mettre fin à l’histoire humaine était une croyance communément admise dans le monde juif, 
et partagée par tous les auteurs du Nouveau Testament567. La tradition apocalyptique, relais 
du prophétisme qui a fait naître la prise de conscience de la venue eschatologique de Dieu, fut 
l’un des courants théologiques dominants de l’époque des évangiles. Il n’est donc pas 
étonnant que les quatre évangiles soient influencés par elle. Mais son influence est davantage 
marquée dans la source des logia (Q). Le premier évangile constitue le véritable héritier de ce 
courant théologique568. Il est traversé par le thème du jugement qui s’appuie sur la trame de la 
proclamation du Règne de Dieu569. 
Jésus, comme Fils de l’homme, prend ici la figure d’un roi-juge (v. 31.34.40) qui exerce 
sa souveraineté sur le monde à la fin de l’histoire. Dans cette posture, il révèle sa véritable 
identité (v. 40.45) : « Chaque fois que vous l’avez fait à un de ces plus petits, c’est à moi que 
vous l’avez fait. » Le roi de gloire s’identifie à l’affamé, à l’exilé, à l’homme nu, au 
prisonnier, au malade,  à tous ceux qui vivent des détresses humaines (v. 35-36.42-43). 
« Conformément au réalisme matthéen, les détresses humaines ici nommées sont tout à fait 
courantes570. » C’est peut-être pour cela qu’il est difficile de reconnaître le roi (cf. v. 37-
39.44). Par ailleurs, le fait que les gens ignorent la portée de leurs actions montre bien que 
seule la parole du Fils de l’homme indique leur valeur. Ils sont surpris par la sanction 
                                                          
564 Cf. Daniel MARGUERAT, Le jugement dans l’Évangile de Matthieu (Le monde de la Bible 6), Genève, Labor 
et Fides, 19952, p. 18. 
565 Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon Saint Matthieu, p. 364. 
566 Cf. Ibid., p. 365. 
567 Cf. Daniel MARGUERAT, op. cit., p. 14. 
568 Ibid., p. 17. 
569 Selon Marguerat, p. 14, 60 sur 148 péricopes de Matthieu sont touchées par le motif du jugement à venir, 
alors que chez Marc 10 sur 92 et chez Luc 28 sur 146 sont concernées. Il en conclut que ce thème est 
omniprésent dans le premier évangile. 
570 Pierre BONNARD, op. cit., p. 366. 
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eschatologique, comme en Mt 7,22 qui « restitue l’objection d’un groupe de croyants contre le 
sort qui leur est réservé, tout comme, dans la parabole du salaire égal, les ouvriers de la 
première heure murmurent (Mt 20,11)571 ». La logique traditionnelle de la rétribution s’ouvre 
ainsi au Jugement du Fils de l’homme, même si la responsabilité de chacun est reconnue dans 
son propre agir. Le jugement dernier se présente comme le lieu d’une révélation : l’ignorance 
et la surprise lors de la rétribution le confirme. Celle-ci brise les sécurités acquises et montre 
que la récompense eschatologique n’est pas attribuée pour conforter les systèmes de valeurs 
de ceux qui se croiraient justes. Ce qui compte dans cette révélation, c’est la relation au Fils 
de l’homme, justifiée dans la répétition du pronom se, (tu, toi : v. 37-39) : « Seigneur, quand 
nous est-il arrivé de te voir affamé et de te nourrir […] et de venir à toi ? » Tout le monde 
n’avait pas conscience d’être engagé dans une relation avec le Fils de l’homme à travers son 
agir (cf. v. 37-39.44). Or, le Fils de l’homme partage le destin de ceux dont l’humanité est 
menacée, faisant de leur misère le lieu de la rencontre des hommes avec lui572.  
Qui sont « les petits » (tw/n evlaci,stwn) dont parlent les v. 40.45 ? Le texte ne donne pas 
leur identité exacte. Veut-il s’adresser à un groupe particulier, comme par exemple les 
disciples ou les membres faibles des communautés chrétiennes573 ? Ces versets pourraient 
faire allusion aux disciples – les chrétiens – comme en Mt 10,42 ; 18,6. En outre, Mt 12,49 dit 
explicitement que les disciples sont les frères de Jésus : kai. evktei,naj th.n cei/ra auvtou/ evpi. 
tou.j maqhta.j auvtou/ ei=pen( VIdou. h` mh,thr mou kai. oi `avdelfoi, mou (Montrant de la main ses 
disciples, il dit : Voici ma mère et mes frères). Donc, si les « petits » sont aussi les frères de 
Jésus le Fils de l’homme, alors, ces deux appellations – disciples et petits – pourraient 
désigner les mêmes personnes ; d’autant plus que les conditions précaires des missionnaires 
en Mt 10 se rapprochent du dénuement des petits qu’évoque Mt 25. 
Cependant, le v. 32 du chapitre 25 parle de « toutes les nations » : kai. sunacqh,sontai 
e;mprosqen auvtou/ pa,nta ta. e;qnh( kai. avfori,sei auvtou.j avpV avllh,lwn( w[sper o` poimh.n 
avfori,zei ta. pro,bata avpo. tw/n evri,fwn (Devant lui seront rassemblées toutes les nations, et il 
séparera les hommes les uns des autres, comme le berger sépare les brebis des chèvres). La 
majorité des commentaires s’accordent donc aujourd’hui à reconnaître que cette expression 
« les petits » désigne tout misérable, tout malheureux, sans distinction574.  
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572 Cf. Ibid., p. 513. 
573 Cf. Pierre BONNARD, L’Évangile selon Saint Matthieu, p. 367. 
574 Cf. Francis WRIGHT BEARE, The Gospel according to Matthew, p. 493. 
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Les chrétiens ne sont pas exclus du cercle désigné, si du moins ils vivent dans les 
situations décrites, car les « frères » du Fils de l’homme sont tous ceux qui vivent dans le 
besoin. Le roi est solidaire de tous ceux qu’on pourrait qualifier de nos jours « de petites 
gens », vivant dans une certaine précarité au point que leur dignité risque d’être entamée sans 
le secours des autres. Cette image que le Fils de l’homme donne de lui, à travers les faibles, 
rappelle bien les évangiles de l’enfance (Mt 1 – 2) quand les parents de Jésus sont obligés de 
fuir avec lui en Égypte pour qu’il échappe à Hérode. Jésus a donc vécu une vie d’exilé, se 
solidarisant ainsi avec les faibles. Le récit de la passion (Mt 26 – 27), qui suit cet épisode du 
jugement et du jour du Fils de l’homme, confirme les dires du Jésus matthéen. En effet, la 
faim, la soif, la nudité, la prison et la condamnation ne manqueront pas sur la voie qui mène à 
la mort de Jésus, le Fils de l’homme. Il se présente concrètement dans la passion comme celui 
qui partage les situations difficiles de ses frères (v. 40.45) : la fraternité exige une solidarité 
entre frères et surtout envers ceux qui souffrent. Les « petits » sont tous ceux qui ne comptent 
pas et qui sont tenus pour rien par les hommes qui ignorent leur existence575. Les « frères de 
Jésus » représentent un groupe large. Matthieu affirme par là un universalisme qui ouvre la 
fraternité de Jésus à « tous les petits ». Il invite par la même occasion à servir tous les 
déshérités au-delà des frontières des communautés et des classes sociales. Être frères, c’est 
porter réciproquement les fragilités. 
Toutefois, « Jésus frère des pauvres, des malheureux » doit être bien compris. Il ne s’agit 
pas « d’une sorte de fusion mystique du démuni et de Jésus […]576 ». Jésus ne devient pas un 
pauvre ou un malheureux, mais il partage leur condition. Il est sensible à leur situation et s’en 
préoccupe. Même si l’expression « les petits » est un peu vague, elle circonscrit – dans le sens 
d’une identification et non d’une exclusion – le groupe des frères de Jésus. Les frères de Jésus 
sont aussi bien les vrais fils d’Israël, les disciples persécutés, que le juste opprimé577. Si le 
terme avdelfo,j désigne habituellement le membre de la communauté croyante, ici, il revêt un 
sens large : il n’évoque pas simplement l’identité chrétienne. Tout en ayant valeur d’épithète, 
il souligne l’éminente dignité conférée désormais aux pauvres578. Certains saints, comme 
Martin et François, ont traduit cette identification dans l’amour et le service au frère 
malheureux.  
Le contenu de cet enseignement pousse chacun à ouvrir les portes de ses actions en faveur 
des autres, même s’ils ne sont pas de son milieu religieux, racial ou social. La communauté 
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chrétienne ne peut être la seule bénéficiaire de l’agir de ses membres si elle veut secourir tous 
les frères du Fils de l’homme. Le message de Matthieu est clair : voir un malheureux et 
s’abstenir de l’aider est aussi grave que tout autre crime. Il donne dans cet épisode une 
prophétie éthique pour soutenir les appels à la vigilance active et miséricordieuse qui 
jalonnent l’ensemble de son œuvre579. Ceux que Jésus appelle à lui sont tenus d’entrer en 
fraternité avec tous ceux qui sont frères du Fils de l’homme. À l’image de la fraternité de 
Jésus, qui accueille aussi bien les vrais fils d’Israël que les chrétiens persécutés et les exclus 
de notre monde, toute action chrétienne ne saurait faire de différence entre les hommes580. 
Cela entraîne aussi la gratuité du don, car c’est au Fils de l’homme qu’il revient d’apprécier.  
 
 
3. Les « frères » du Ressuscité (Mt 28,1-10 ; Jn 20,11-17) 
 
Après la résurrection, Jésus apparaît à Marie de Magdala et à l’autre Marie, et les envoie 
en mission (Mt 28,1-10). Si la résurrection, comme les cycles pascaux, fait partie de la triple 
tradition et même de celle de Jean, certains de ses épisodes appartiennent à des sources 
particulières à chaque évangile581. C’est ainsi que Marc (16,1-20) et Luc (24,1-12) ont le récit 
de l’apparition à Marie Magdala, mais pas la rencontre et l’adresse de Jésus à celle-ci 
(Mt 28,9-10). Matthieu partage ce détail avec Jean. Il semble avoir révisé profondément le 
récit marcien du « tombeau vide » et de l’« apparition du Ressuscité », en omettant la mention 
de Salomé – la troisième femme au tombeau –, l’heure matinale, l’achat des aromates pour 
embaumer le corps de Jésus (cf. Mc 16,1), la conversation des femmes sur le chemin 
(cf. Mc 16,3). Mais les épisodes du tremblement de terre, de l’apparition de l’ange et de son 
adresse aux femmes sont une particularité matthéenne (Mt 28,2-7) qui, rendent certainement 
le récit plus explicite582. 
3.1. Le récit de Matthieu 
Dans la narration de Matthieu, comme dans les autres évangiles d’ailleurs, l’épisode du 
tombeau vide atteste la résurrection et montre les femmes comme les premiers témoins de la 
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foi pascale583. Elles reçoivent aussi la première mission post-pascale en Mt 28 : d’abord de la 
part de l’ange (v. 7), et ensuite du Ressuscité lui-même (v. 10). On peut ainsi dire que chez 
Matthieu tout comme chez Marc et Luc le vide du tombeau avait besoin d’être expliqué à 
ceux qui en étaient témoins, contrairement à Jean où la seule vue a convaincu le disciple 
(Jn 20,9). Dans la finale du récit matthéen, qui est typique, la résurrection doit n’être 
annoncée qu’aux « frères de Jésus » : to,te le,gei auvtai/j o` VIhsou/j( Mh. fobei/sqe\ u`pa,gete 
avpaggei,late toi/j avdelfoi/j mou i[na avpe,lqwsin eivj th.n Galilai,an( kavkei/ me o;yontai (alors 
Jésus leur dit : Soyez sans crainte. Allez annoncer à mes frères qu’ils doivent se rendre en 
Galilée : c’est là qu’ils me verront)Å L’ange envoie donc les femmes vers les disciples (v. 7). 
L’expression « ses disciples » du v. 7 a fait place à celle de « mes frères » au v. 10. Puisqu’il 
s’agit des mêmes femmes et de la même annonce, on peut en conclure que le mot « frères » 
désigne ici les disciples de Jésus : l’annonce pascale leur est destinée avant tout. L’épisode 
qui énonce les conséquences de la résurrection (Mt 28,16-20) confirme cette lecture. En effet, 
ayant reçu la nouvelle de la résurrection, les disciples se rendent en Galilée d’où Jésus les 
enverra en mission (v. 16), comme il l’avait annoncé (Mt 26,32).  
Le v. 16 relie l’épisode des conséquences de la résurrection à celui du tombeau vide. La 
scène sur la réaction des adversaires de Jésus (Mt 28,11-15) est une pause dans la narration 
matthéenne  entre les deux scènes. Ceux à qui le Ressuscité envoie les deux femmes (v. 10) 
sont clairement identifiés au v. 16 : Oi` de. e[ndeka maqhtai. evporeu,qhsan eivj th.n Galilai,an 
eivj to. o;roj ou- evta,xato auvtoi/j o` VIhsou/j (Quant aux onze disciples, ils se rendirent en 
Galilée, à la montagne où Jésus leur avait ordonné de se rendre). Selon ce verset, les disciples 
sont en Galilée en réponse à l’ordre donné par Jésus à Marie de Magdala et à l’autre Marie. Le 
terme « frères » du v. 10 fait allusion à celui de « disciples » du v. 16. Il s’agit des Onze 
(e[ndeka maqhtai,), ceux qu’il a appelés et institués, ceux qui ont vécu de façon spéciale avec 
lui et qui l’ont suivi depuis la Galilée. Il ne s’agit pas seulement de relations passées, mais de 
rapports présents et avenirs. Les compagnons de route d’hier sont ceux que Jésus appelle 
maintenant « ses frères ». La résurrection ouvre à des relations nouvelles pour ceux qui 
continuent de rester disciples. L’expression « frères de Jésus » indique ainsi des proches, des 
personnes qui ont partagé une forte intimité avec lui. Mais il faut noter que Jésus ne désigne 
pas nommément ses frères : ils sont pris comme un groupe. Cela peut suggérer une 
perspective ecclésiale du passage 584 . Le mot « frères » ne souligne pas ici des rapports 
naturels, mais des liens initiés à la suite de l’appel de Jésus et de la réponse des disciples, et 
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que consacre la résurrection. Avec la résurrection, naît un nouveau lien fraternel entre Jésus et 
ses disciples : le Ressuscité se fait le frère de ceux qui le reconnaissent ainsi (cf. Mt 28,17)585. 
3.2. Le récit de Jean 
Jean raconte aussi l’épisode du tombeau vide et la rencontre du Ressuscité avec Marie de 
Magdala (20,11-18). Cet épisode commence logiquement au v. 1 du chapitre. En effet, Jean a 
interrompu au v. 2 le récit de la visite de Marie de Magdala pour le reprendre au v. 11 : entre- 
temps il raconte la visite de Pierre et de Jean au tombeau (v 3-10)586. Sans annoncer le retour 
de Marie au tombeau – cf. v. 3 : « Alors Pierre sortit, ainsi que l’autre disciple, et ils allèrent 
au tombeau » –, il dit pourtant qu’elle est restée dehors. Cela suppose qu’elle a suivi les deux 
disciples au tombeau, et crée un lien entre les deux épisodes : l’annonce aux disciples et leur 
visite au tombeau. Le récit johannique est bien organisé, autour d’une structure tripartite, 
modèle des récits d’apparitions pascales, qu’il partage avec Matthieu587. Il s’agit de l’initiative 
du Ressuscité, de la reconnaissance de la part de ses interlocuteurs et de la mission qu’il 
donne. 
Jean se distingue des autres récits d’apparition, car il rapporte que le Ressuscité s’adressa 
directement à Marie de Magdala. Chez Matthieu, il s’adresse à elle après l’annonce faite par 
les anges (Mt 28,8-10). Si Jean évoque la présence des anges – comme dans Matthieu et 
Luc – et du Ressuscité, c’est pour montrer que le tombeau de Jésus n’est pas un espace 
dominé par la mort, mais par le Dieu vivant588. La présence du Ressuscité, qui s’adresse à 
Marie, signifie que lui seul a qualité pour interpréter le tombeau vide. Dans cet épisode, la 
rencontre du Ressuscité avec Marie de Magdala – deuxième partie (v. 14-17) – marque un 
tournant dans la scène589. En effet, l’adresse du Fils glorifié décrit les rapports nouveaux que 
celui-ci entretient avec ses disciples et ceux de ces derniers avec Dieu. « Par sa montée auprès 
du Père, la relation des croyants avec Dieu est transfigurée en la sienne propre 590 . » Le 
Ressuscité signifie cela en envoyant Marie de Magdala vers « ses frères » (v. 17) : le,gei auvth/| 
VIhsou/j( Mh, mou a[ptou( ou;pw ga.r avnabe,bhka pro.j to.n pate,ra\ poreu,ou de. pro.j tou.j 
avdelfou,j mou kai. eivpe. auvtoi/j( VAnabai,nw pro.j to.n pate,ra mou kai. pate,ra u`mw/n kai. qeo,n 
mou kai. qeo.n um`w/n (Jésus lui dit : Ne me retiens pas ! car je ne suis pas encore monté vers le 
Père. Pour toi, va trouver mes frères et dis-leur que je monte vers mon Père qui est votre Père, 
                                                          
585 Cf. Luc DEVILLERS, « Frère et ami », p. 219. 
586 Cf. Xavier LEON-DUFOUR, Lecture de l’Évangile selon Jean IV, p. 215. 
587 Cf. Ibid., p. 216. 
588 Cf. Jean ZUMSTEIN, L’Évangile selon Saint Jean, p. 276. 
589 Cf. Ibid., p. 277. 
590 Xavier LEON-DUFOUR, op. cit., p. 216. 
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vers mon Dieu qui est votre Dieu)Å Cette nouvelle est un pas important dans la vie des 
disciples. L’événement doit être par conséquent connu, d’où la mission de Marie. Cette 
dernière est, selon Jean, la première à rencontrer le Ressuscité, et non Pierre. C’est elle qui 
fera aussi la première annonce de la bonne nouvelle de Pâques : l’élévation du Fils. 
Cette partie du récit nous intéresse, car Jésus y désigne « ses disciples » comme « ses 
frères ». Cependant, elle contient une difficulté d’interprétation. Comment doit-on 
comprendre le fait que Jésus dise qu’il n’est pas encore monté vers son Père (ou;pw ga.r 
avnabe,bhka pro.j to.n pate,ra) ? Dans la pensée johannique, la résurrection, l’exaltation et la 
glorification sont un mystère unique, ce qui suppose que la montée a déjà eu lieu. 
L’apparition du Ressuscité présuppose son entrée dans la gloire du Père. Néanmoins, le verbe 
monter (avnabai,nw) pourrait suggérer aussi le passage de cette terre, où Jésus se rend visible 
encore comme ressuscité, au Père591. 
La phrase de Jésus à Marie – « je monte vers mon Père qui est votre Père, vers mon Dieu 
qui est votre Dieu » (Jn 20,17c) – ne veut donc pas dire qu’il faut envisager un départ futur. 
L’exaltation est déjà en acte depuis la mort. Jésus prévient seulement l’attitude de Marie qui 
voudrait le garder – cf. embrassé – encore dans le monde visible alors qu’il est déjà monté592. 
Dans ce verset, il affirme partager sa filiation avec ses disciples. C’est par sa volonté qu’ils 
deviennent fils de Dieu, car c’est lui qui fait entrer dans l’amour de Dieu (Jn 15,9). Jésus a fait 
de ses disciples des frères, en les mettant à part depuis l’appel qu’il leur a lancé au début de 
son ministère. Puisque l’action de Jésus n’est que la réalisation de celle de Dieu, Paul dit à ce 
propos (Rm 8,29) : « Il les a prédestinés à être conformes à l’image de son Fils afin que celui-
ci soit le premier-né d’une multitude de frères. » C’est Dieu qui, en fin de compte, fait de 
Jésus le frère de ses élus593. Ceux que Dieu lui donne partagent désormais sa condition de fils, 
car adoptés par son Père594. La lettre aux Hébreux (2,11-12) exprime cela très bien : « Car le 
sanctificateur et les sanctifiés ont tous une même origine ; aussi ne rougit-il pas de les appeler 
frères et de dire : j’annoncerai ton nom à mes frères. » Jésus partage ainsi sa fraternité avec 
ceux que le Père lui donne.  
Marie doit s’en aller auprès des frères de Jésus : poreu,ou de. pro.j tou.j avdelfou,j mou. 
L’expression « mes frères » évoque une proximité beaucoup plus intime que celle d’« amis » 
                                                          
591  Cf. Xavier LEON-DUFOUR, Lecture de l’Évangile selon Jean IV, p. 221-223 ; voir aussi n. 68-72. 
592 Cf. Ibid., p. 223-224. 
593 Cf. Ibid., p. 224. 
594 Chez Jean, les hommes sont des « enfants (te,kna) de Dieu » (1,12 ; 11,52), car Jésus est le seul « fils (ui`oj) » 
de Dieu (1,18 ; 3,18). Xavier LEON-DUFOUR, op. cit., p. 225-226 semble avoir oublié cette différence de termes 
en Jean, en disant que le Christ ne met pas de différence entre sa filiation et la nôtre. 
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utilisé lors de la dernière scène (Jn 15,15). Jean assimile pour la première fois les disciples 
aux frères du Seigneur595 . En plaçant cette désignation ici, après la résurrection, il veut 
montrer que « l’élévation du Christ entraîne une transformation fondamentale de la relation 
entre Jésus et les siens […] L’élévation suscite un nouvel ensemble de relations596. » Cette 
parole du Ressuscité met en rapport la fraternité entre les disciples et Jésus avec la paternité 
de Dieu. Il ne s’agit plus de simples rapports entre un maître et ses disciples, comme dans le 
rabbinisme où les relations restent seulement au niveau humain597. Le Dieu de Jésus est le 
Dieu des disciples (qeo,n mou kai. qeo.n u`mw/n), et surtout le Père de Jésus est le Père des 
disciples (VAnabai,nw pro.j to.n pate,ra mou kai. pate,ra u`mw/n). Cela crée une nouvelle 
fraternité basée sur la commune interprétation de la figure de Dieu. « Grâce à 
l’accomplissement du chemin de l’envoyé, les disciples ont désormais accès au Dieu révélé 
par le Christ598. » Ils ont été appelés à marcher derrière Jésus, cela leur permet de partager sa 
filiation et de devenir ainsi ses frères. Le kai, ne suggère pas une opposition, comme pour 
marquer une différence entre la filiation de Jésus et celle des disciples. Il a une fonction 
conjonctive, exprimant le nouveau lien. Il doit être traduit par « qui est ».  
Après avoir entendu les paroles du Ressuscité, Marie de Magdala alla annoncer la 
nouvelle aux disciples (v. 18) : e;rcetai Maria.m h` Magdalhnh. avgge,llousa toi/j maqhtai/j o[ti 
~Ew,raka to.n ku,rion( kai. tau/ta ei=pen auvth/| (Marie de Magdala vint donc annoncer la 
nouvelle aux disciples : J’ai vu le Seigneur, et voilà ce qu’il m’a dit)Å Elle se laisse guider par 
l’expérience de sa foi et joue le rôle de premier témoin du Résuscité. Son témoignage 
constitue la conclusion de l’épisode. Elle accomplit sa mission (avgge,llousa) envers les 
disciples (toi/j maqhtai/j) qui en sont les bénéficiaires. Si Jésus envoie Marie « vers ses 
frères » et que celle-ci va « vers les disciples », cela veut dire qu’elle a compris que ce 
message s’adressait à eux. D’ailleurs, Jésus ne s’était-il pas comporté comme un frère avec 
ses disciples ? 
Selon Léon-Dufour, il est surprenant de voir que Jean fait des disciples les frères de Jésus, 
puisqu’il le présente – surtout dans le prologue (Jn 1) – avant tout comme celui qui vient d’en 
haut599. Mais, même si Jésus vient d’en haut, il s’est fait chair (Jn 1,14) : il est descendu 
partager la condition humaine. De plus, en déclarant à ses disciples qu’ils étaient désormais 
ses amis (Jn 15,15), Jésus ne se faisait-il pas l’un d’eux afin de les conduire à vivre la même 
                                                          
595 Cf. Jean ZUMSTEIN, L’Évangile selon Saint Jean, p. 280. 
596 Ibid. 
597 Cf. Joseph RATZINGER, Frères dans le Christ, p. 35. 
598 Jean ZUMSTEIN, op cit., p. 280. 
599 Cf. Xavier LEON-DUFOUR, Lecture de l’Évangile selon Jean IV, p. 224. 
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existence que lui ? Il leur exprime ainsi son amour (Jn 15,9). En disant en Jn 11,11 « notre 
ami Lazare », Jésus associe ses disciples dans son amitié avec ce dernier, et affirme 
implicitement qu’ils sont ses amis600. Des amis sont liés par des rapports qui les font partager 
réciproquement les joies et les peines. Ils se connaissent au point qu’il n’y a plus de secret 
entre eux (Jn 15,14-15). Les amis sont des intimes qui vivent tout comme des parents, des 
frères. Le livre des Proverbes relève ce lien fort entre la fraternité et l’amitié (Pr 18,24). Toute 
vraie amitié doit évoluer vers des liens aussi profonds que ceux de la fraternité. Par ailleurs, le 
fait que les disciples soient tirés du monde (Jn 15,19) les dispose à une autre existence, qui 
leur permet de partager la vie de Jésus et de devenir ainsi ses frères. 
Comme en Mt 25,40 ; 28,10, le mot « frère » en Jn 20,17 ne désigne pas une parenté 
naturelle, mais spirituelle. Si en Matthieu, il faut être « petit » pour être le « frère de Jésus », 
en Jean il faut observer ses commandements. Il en découle que les deux évangiles font 
explicitement des disciples les « frères du Ressuscité ». En étant adoptés comme frères du 
Ressuscité, ils sont aussi adoptés comme enfants du Père. Paul fait une affirmation riche de 
sens à ce propos (Rm 8,14-17) :  
« En effet, ceux-là sont fils de Dieu qui sont conduits par l’Esprit de Dieu : vous 
n’avez pas reçu un esprit qui vous rende esclaves et vous ramène à la peur, mais un Esprit 
qui fait de vous des fils adoptifs et par lequel nous crions : Abba, Père. Cet Esprit lui-
même atteste à notre esprit que nous sommes enfants de Dieu. Enfants, et donc héritiers : 
héritiers de Dieu, cohéritiers du Christ, puisque, ayant part à ses souffrances, nous aurons 
part aussi à sa gloire. »  
Ce passage marque la différence entre la notion chrétienne de « frère » et celle des autres 
religions et cultures. En effet, ces paroles de Paul fondent la fraternité chrétienne dans la 
paternité de Dieu dont le fils est le médiateur par l’Esprit601. 
Par Jésus, Dieu adopte ses disciples. Bien qu’il soit de condition divine, il accepte de 
partager son existence avec ses disciples pour faire d’eux ses frères grâce à l’amour du Père. 
Être frère, c’est être capable de donner de soi aux autres pour les faire grandir, c’est faire 
participer les membres de sa fratrie à sa vie. Les disciples sont implicitement invités à traduire 
ce lien dans la mission que Jésus leur confie. Ce qui, dans l’épilogue de Jean, justifie leur 
appellation de « frères ». 
                                                          
600 Cf. Luc DEVILLERS, « Frère et ami », p. 221. 
601 Cf. Joseph RATZINGER, Frères dans le Christ, p. 45. 
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3.3. L’épilogue (Jn 21,23) 
Épilogue de l’évangile de Jean, le ch. 21 serait l’œuvre d’un membre de l’école 
johannique602. Le « nous » qu’il emploie en 21,24 suggère en effet qu’il a écrit au nom d’un 
groupe. Dire que le disciple bien-aimé « a écrit ces choses » signifie qu’il est à l’origine de ce 
témoignage, mais sans être nécessairement lui-même l’auteur de ces lignes. C’est ainsi que 
Jean écrit, à propos de Pilate : « Ce que j’ai écrit, je l’ai écrit » (Jn 19,22), alors que le préfet a 
fait écrire par un subalterne le motif de la condamnation de Jésus. 
Tout en respectant la clôture de l’évangile (cf. 20,30-31), ce récit en constitue la suite. Il 
jette un regard rétrospectif sur toute l’œuvre. Il évoque deux épisodes : le miracle de la pêche 
abondante (21,1-14) et l’entretien de Jésus avec Pierre (21,15-24). Il s’agit de la rencontre du 
Ressuscité avec ses apôtres. Comme pendant son ministère public, Jésus s’entretient avec ses 
disciples. Cependant, dans cet épisode « le Christ ne se révèle plus lui-même, mais il dit la 
signification de ces figures-clefs que sont Pierre et le disciple bien-aimé pour le temps post-
pascal603. » C’est à travers ce contexte de mise en place des médiations, qui permettront aux 
premières communautés de rester en relation avec leur Seigneur, que l’auteur affirme de façon 
implicite les liens qui existaient entre les apôtres. Il rapporte le fait (21,23) : evxh/lqen ou=n ou-toj 
o` lo,goj eivj tou.j avdelfou.j o[ti o` maqhth.j evkei/noj ouvk avpoqnh,|skei (C’est à partir de cette 
parole qu’on a répété parmi les frères que ce disciple ne mourrait pas). Eivj tou.j avdelfou,j 
(parmi les frères), désigne les disciples qui sont réunis avec le Ressuscité (cf. 21,1), car ce 
sont eux qui ont assisté à l’entretien entre Pierre et Jésus, et qui ont surtout entendu la réponse 
(cf. evxh/lqen ou=n ou-toj o` lo,goj) concernant l’avenir du disciple bien-aimé. Ils sont, certes, au 
nombre de sept (21,2), mais il faut voir dans cette expression tous les membres des 
communautés pascales : frères et sœurs604. Car il est possible qu’en répétant entre eux que 
« ce disciple ne mourrait pas », les apôtres aient amené les autres fidèles à faire de même : les 
paroles de Jésus étaient partagées entre tous.  
  
                                                          
602 La fonction de l’épilogue est d’opérer une transition entre le temps de Jésus  et celui de l’Église. Cf. Jean 
ZUMSTEIN, p. 300-301. 
603 Jean ZUMSTEIN, op. cit., p. 300-301. 





Les quatre évangiles proposent une nouvelle fraternité où les membres ne sont plus unis 
par des liens basés sur les structures naturelles de parenté, mais par leur choix de devenir 
disciples de Jésus. La dynamique de la foi est désormais le socle des relations entre frères, 
entre parents. Dieu et sa loi doivent être au cœur des rapports fraternels. « La parenté 
spirituelle, qui est d’un ordre supérieur, prend ici la place de la consanguinité605. » Sont frères 
ceux qui s’unissent dans une commune acceptation de la volonté de Dieu, c’est une fraternité 
qui repose sur une décision spirituelle et personnelle. Les relations fraternelles des croyants 
sont basées sur une fraternité élective, qui entraîne une intégration sélective606. Celui qui 
choisit de faire partie de la communauté des disciples du Christ est appelé à vivre des rapports 
de fraternité avec les autres condisciples. Cela le met ainsi à part avec les autres. Sans 
toutefois supprimer le lien naturel qui rattache l’individu à sa famille – qui a tendance à 
l’enfermer sur lui-même – la nouvelle fraternité ouvre à un rapport plus universel 607 . Le 
premier devient secondaire. 
Jésus propose une famille eschatologique, qui donne à tous d’être logés à la même 
enseigne : il est le seul maître dont tous les élèves sont frères. Ceux qui font la volonté de 
Dieu, par l’écoute et la pratique de sa Parole, il les accueille et les fait entrer dans sa fratrie. 
Ils deviennent ainsi, par lui, les fils d’un seul Père (cf. Mt 23,9), l’origine de cette famille. 
Jésus est au centre de cette nouvelle fraternité, qu’il offre à tous ceux qui s’ouvrent à la 
volonté de son Père. Il ne s’agit pas seulement de relations fraternelles à venir. Elles ont déjà 
commencé pour ceux qui ont choisi Jésus, et elles doivent se poursuivre, aussi bien pour se 
raffermir que pour s’étendre à d’autres, par les efforts de tous les membres de la fraternité. La 
résurrection de Jésus porte à son accomplissement les liens tissés avec chaque disciple depuis 
l’appel. En appelant ses apôtres « frères » après sa résurrection, il confirme la continuité de 
leurs rapports. 
Comme Jésus partage sa mission avec ses disciples, il les invite aussi à entrer en fraternité 
avec lui et avec leurs condisciples. « Il les appelle à être davantage que de simples émissaires 
juxtaposés les uns aux autres608 . » Suivre Jésus est un compagnonnage qui entraîne des 
rapports étroits où les disciples partagent et vivent de la vie du maître. Les rapports de 
                                                          
605 Joseph RATZINGER, Frères dans le Christ, p. 37. 
606 Cf. Anne-Laure ZWILLING, Frères et sœurs dans la Bible, p. 190-191. 
607 Cf. Roger HOUNGBEDJI, L’Église-Famille en Afrique, p. 52. 
608 Luc DEVILLERS, « Frère et ami », p. 218. 
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fraternité qu’il recommande doivent être l’expression de leur attachement à lui et le meilleur 
témoignage de leur foi. Les chrétiens de la primitive Église semblent l’avoir compris en 
s’identifiant non seulement comme membres d’une fraternité, mais aussi en l’exprimant dans 










CHAPITRE DEUXIÈME : LA FRATERNITÉ DANS LES AUTRES ÉCRITS DU 
NOUVEAU TESTAMENT, DANS LA LITTÉRATURE DE L’ANTIQUITÉ 





En dehors des évangiles, d’autres écrits du Nouveau Testament laissent apparaître la 
compréhension qu’avait la communauté naissante du sentiment fraternel recommandé par 
Jésus à ses disciples. Des écrits de l’antiquité chrétienne en témoignent aussi à travers le nom 
que la communauté des disciples de Jésus s’était donné. Des groupes de chrétiens se sont 
constitués en fraternité afin de mieux vivre leur relation fraternelle. Tout ceci s’est traduit 
dans des textes qui rapportent l’usage fréquent des titres de « frère » et de « fraternité » pour 
désigner les chrétiens et leur communauté.  
 
 
1. La « fraternité » dans les autres écrits du Nouveau Testament 
 
1.1. Les chrétiens s’appellent « frères » 
Plusieurs passages scripturaires montrent que les disciples de Jésus se reconnaissaient 
comme membres d’une fraternité. Ils l’expriment à travers l’appellation « frères » (avdelfoi,). 
Si certains textes des Actes (2,29.37 ; 7,2 ; 13,26 ; 22,1 ; 22,5 ; 28,17) conservent encore la 
formule purement juive d’une communauté religieuse et nationale – a;ndrej avdelfoi, –, 
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d’autres (14,2 ; 28,15) par contre appellent déjà les chrétiens « frères » par opposition aux 
juifs et aux non croyants609. Ce qui caractérise les frères, c’est leur foi au Christ mort et 
ressuscité pour eux. 
L’épître de Jacques, dans son emploi du mot avdelfo,j, semble se démarquer elle aussi des 
formules juives (Jc 1,9 ; 2,15 ; 4,11), même si sa façon d’exprimer la « fraternité » reste 
encore dépendante du judaïsme. L’auteur est, certes, chrétien (Jc 1,1) et s’adresse à des frères 
dans la foi (Jc 1,2-3), mais son langage est certainement dû à un désengagement partiel de sa 
communauté vis-à-vis de l’église-mère juive610. En effet, son épître qui fait partie des lettres 
catholiques semble se fonder sur la tradition biblique – surtout dans la version des 
Septante (cf. Jc 2,8 / Lv 19,18 ; Jc 2,23 / Gn 15,6 ; Jc 4,6 / Pr 10,12) – et juives qu’il insère 
dans le contexte culturel gréco-romain de la diaspora dans lequel vivent les chrétiens611. 
L’épître se présente comme un discours exhortatif612, bien que son genre littéraire reste celui 
de la lettre. Il lui manque, cependant, certaines caractéristiques épistolaires – l’échange 
d’informations, le salut final. Comme les autres écrits catholiques, cette lettre a un but 
pastoral. Elle s’adresse un public large, au-delà des destinataires immédiats. Elle vise tous les 
chrétiens qui se trouveraient « en diaspora »613. Toutefois, certains éléments font penser à des 
destinataires qui doivent avoir un lien avec l’histoire et l’identité du peuple élu. Cela se voit à 
travers l’introduction de l’épître (Jc 1,1) : tai/j dw,deka fulai/j tai/j evn th/| diaspora/| (aux 
douze tribus vivant dans la diaspora). Ces destinataires doivent avoir une connaissance de la 
loi et des textes bibliques, comme le suppose les différentes références aux Écritures : 
Jc 2,8a kata. th.n grafh,n (conformément à l’Écriture) ; Jc 2,23a kai. evplhrw,qh h` grafh. h` 
le,gousa (et s’est réalisée l’ Écriture qui dit) ; Jc 4,5a h' dokei/te o[ti kenw/j h` grafh. le,gei (Ou 
bien pensez-vous que ce soit pour rien que l’Écriture dit). Il s’agit de judéo-chrétiens puisqu’il 
les appelle « frères »614. Ce terme évoque les membres de la communauté chrétienne, qui 
vivent une situation particulière au niveau externe comme interne (Jc 2,6 ; 4,1-2) : 
                                                          
609 Cf. Joseph RATZINGER, Frères dans le Christ, p. 42. 
610 Cf. Jacqueline ASSAËL et Élian CUVILLIER, L’Épître de Jacques (Commentaire du Nouveau Testament XIIIa, 
deuxième série), Genève, Labor et Fides, 2013, p. 63-68. La question de l’auteur est encore discutée, mais tout le 
monde admet qu’il serait un disciple de Jésus, d’origine juive. Cela permet d’éviter la polémique sur la question 
de la pseudépigraphie et de l’authenticité. Malgré le nom que l’auteur se donne (VIa,kwboj) au début de son 
œuvre, rien ne permet jusqu’à présent de déterminer son identité exacte. 
611 Cf. Fabris RINALDO, Lettere di Giacomo. Introduzione, versione, commento (Scritti delle origini cristiane 17), 
Bologna, EDB, 2004, p. 19-22. 
612 Nello CASALINI, Lettre cattoliche, Apocalisse di Giovani. Introduzione storica, letteraria, teologica (Studium 
Biblicum Franciscanum, Analecta 58), Jérusalem, Éd. Franciscan printing press, 2002, p. 39. Ce discours 
exhortatif est à l’intérieur du genre épistolaire. Cf. Jacqueline ASSAËL et Élian CUVILLIER, op. cit., p. 153. 
613 Cf. Fabris RINALDO, op. cit., p. 11. 
614 Cf. Ibid., p. 16. Les destinataires seraient aussi l’ensemble des communautés d’origne juive et païenne si le 
motif de la diaspora est métaphorique. Cf. Jacqueline ASSAËL et Élian CUVILLIER, op. cit., p. 67. 
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probablement à cause des conditions socio-économiques de certains d’entre eux (Jc 1,27 ; 
2,5.15-16).  
Jc 1,9 invite particulièrement le « frère de condition modeste (o` avdelfo.j o` tapeino,j) », le 
chrétien – membre de la communauté de frères – à être fier et confiant « dans son élévation 
(evn tw/| u[yei auvtou/) », car Dieu offre sa grâce à l’homme d’humble condition (Jc 4,6). 
L’élévation du frère rappelle « le domaine céleste où Jésus s’est rendu lors de son Ascension 
(Ep 4,8) et d’où vient le Saint-Esprit (Lc 24,49) »615 . En devenant disciple du Christ, le 
chrétien, comme citoyen des cieux appartient désormais au domaine céleste (Ph 3,21). Il 
partage la même condition spatiale que le Christ, qui lui confère de ne pas s’appesantir sur 
son sort actuel : une autre dimension de l’existence lui est offerte. C’est pourquoi il est invité 
à assumer les différentes épreuves de la vie, en s’appuyant sur la conviction que grâce à Dieu 
sa condition va changer616.  
Les lettres pauliniennes sont, de loin, les écrits qui permettent de mieux voir le caractère 
chrétien marqué du concept de « fraternité ». Le nombre élevé de passages se rapportant à 
cette notion ne permet pas de les évoquer ici. Avec Paul, la notion de « frère » acquiert un 
caractère nouveau, signe de l’autonomie du christianisme à l’égard du judaïsme. Soucieux de 
communiquer sa pensée théologique, Paul s’adresse dans la plupart de ses lettres à des 
communautés chrétiennes, établies par lui ou par d’autres personnes 617 . Il considère les 
membres de ces différentes communautés comme des « frères », parce qu’ils partagent avec 
lui la même foi au Christ ressuscité. En désignant le fidèle chrétien par le mot « frère », il 
affirme la différence concrète et historique de celui-ci618 . Le frère chrétien n’est plus le 
concitoyen ou un membre de la famille naturelle, mais tout disciple du Christ, tout homme qui 
accepte et vit le message évangélique. Les frères partagent la même foi et le même idéal de 
vie. Ils forment une communauté à part, qui se reconnaît dans son appartenance au Christ. 
C’est pourquoi Paul les exhorte, au nom de Jésus, à la concorde et à l’unité (cf. 1 Co 6,1-4), 
ainsi qu’à l’amour (Rm 12,9), signes de leur nouvelle appartenance619. 
Même si certains textes pauliniens parlent des frères naturels – comme Gal 1,19 ; 
1 Co 9,5 ; probablement Rm 16,15 se réfère à une sœur biologique – et des juifs croyants 
(Rm 9,3), Paul emploie la plupart du temps avdelfoi, pour les chrétiens, qu’il considère comme 
                                                          
615 Jacqueline ASSAËL et Élian CUVILLIER, L’Épître de Jacques, p. 67. 
616 Cf. Cf. Ibid., p. 163 et 168. 
617 Cf. Guiseppe BARBAGLIO, « Les Lettres de Paul : contexte et création », dans Andreas DETTWILER, Jean-
Daniel KAESTLI, Daniel MARGUERAT (dir), Paul, une théologie en construction (Le monde de la Bible 51), 
Genève, Labor et Fides, 2004, p. 67-69. 
618 Cf. Joseph RATZINGER, Frères dans le Christ, p. 43. 
619 Cf. Guiseppe BARBAGLIO, op. cit., p. 82-83. 
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les membres d’une famille. C’est dans ce sens qu’il utilise les termes relatifs à la famille : 
Dieu le Père, son fils Jésus, les chrétiens fils et filles de Dieu, donc frères et sœurs620. Tous les 
chrétiens sont identifiés comme des frères et sœurs (1 Th 4,10)621. 
Paul parle même de « faux-frères » – yeuda,delfoj – à propos de ceux qui ne vivaient pas 
selon l’idéal de fraternité qu’exigeait leur adhésion à Jésus, ou de ceux qui se seraient retirés 
du groupe des chrétiens pour l’une ou l’autre raison (Ga 2,4 ; 2 Co 11,26). Il montre, à travers 
ce mot, les difficultés de l’œuvre missionnaire et de la construction de la vie fraternelle des 
communautés chrétiennes. La conscience du sentiment fraternel que les fidèles devraient 
développer semble réelle après le départ de Jésus, face à un milieu qui ne leur était pas 
toujours favorable. La peur des dangers internes et externes a pu contribuer au renforcement 
des liens de fraternité. Conscients d’avoir reçu le même appel à marcher à la suite de Jésus, 
comme les apôtres, les chrétiens manifestent cette réalité en s’appelant réciproquement 
« frères ». Ils expriment ainsi leur appartenance à la même communauté de foi, mais surtout, 
leur désir de suivre Jésus à travers un idéal de vie fraternelle. 
Nous ne pourrons pas examiner tous les textes où les chrétiens sont désignés par le nom 
« frères ». Nous évoquerons deux passages significatifs des Actes. Auparavant, il faut 
souligner que, comme Paul, plusieurs textes emploient le mot « frère » au vocatif. Il est utilisé 
ainsi dans l’adresse d’une lettre – formule épistolaire chrétienne –, surtout l’en-tête, ou dans 
les discours et prédications pour interpeller les chrétiens : a;ndrej avdelfoi,  avdelfoi, (Ac 1,16 ; 
6,3 ; Rm 1,13 ; 7,1 ; 8,12 ; 10,1 ; 1 Co 1,10.26 ; 2,1 ; 2 Co 1,8 ; 8,1 ; 13,11 ; Ga 1,1 ; 3,15 ; 
6,1.18 ; Ph 1,12 ; 3,13.17 ; 1 Th 1,4 ; 2,1.9.14.17 ; 3,7 ; 2 Th 1,3 ; 2,1.13.5 ; He 3,1.12 ; 
10,19 ; Jc 4,11 ; 5,7.9.10 ; 2 P 1,10 ; 1 Jn 3,13). Quelquefois, il est même précisé par le 
pronom possessif « mes frères » (avdelfoi, mou) : Rm 7,4 ; 15,14 ; 1 Co 1,11 ; 11,33 ; 14,39 ; 
Ph 3,1 ; Jc 1,2 ; 3,14. Mais, si appeler « frères » ceux à qui l’on s’adresse peut être considéré 
comme une formule épistolaire, rhétorique et même générique, il est possible que cela évoque 
aussi implicitement le sentiment fraternel. C’est certainement une façon claire de marquer la 
différence du groupe chrétien. Elle insiste ainsi sur la nouvelle famille que constituent les 
chrétiens dans le Christ Jésus, par l’expérience de la vie de communauté qu’ils mènent ou 
qu’ils sont appeler à construire622. Comme dans les évangiles, le nom « frère(s) » au vocatif 
dans les autres livres du Nouveau Testament désigne, quand il est au pluriel, la communauté 
                                                          
620 Cf. Paul TREBILCO, Self-designations and group identity in the New Testament, p. 21 et 24. 
621 Cf. Ibid., p. 22-23. 
622 Cf. Ibid., p. 65-67. 
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des disciples de Jésus ou, quand il est au singulier, tout membre de cette communauté. C’est 
certainement ce qui justifie l’absence du possessif dans ce cas. 
1.1.1. Des « frères » maltraités : Ac 14,1-7  
Ac 14,2 parle des « frères » qui ont subi la malveillance des païens : oi` de. avpeiqh,santej 
VIoudai/oi evph,geiran kai. evka,kwsan ta.j yuca.j tw/n evqnw/n kata. tw/n avdelfw/n (Mais ceux des 
juifs qui ne s’étaient pas laissé convaincre suscitèrent dans l’esprit des païens la malveillance 
à l’égard des frères). Ce passage fait partie du récit des violences d’Iconium (Ac 14,1-7) 623. 
En effet, face au succès de la prédication de Paul et Barnabas auprès des Juifs et des Grecs, 
une hostilité fut déclenchée, comme à Antioche (Ac 13,44-52), par les juifs non convaincus 
contre les témoins du Christ. Cet épisode confirme les prédictions de Jésus à propos de 
l’accueil réservé aux disciples (Lc 10,3) et de l’appui que Dieu offre à tous ses envoyés 
(Lc 12,4-12)624.  
« Les frères » (tw/n avdelfw/n) ici, sont aussi bien Paul et Barnabas que la communauté des 
nouveaux convertis (cf. Ac 14,1). Mais le contexte semble plutôt en faveur des Juifs et des 
Grecs qui ont accepté le message des envoyés. Les chrétiens sont ainsi appelés « frères » pour 
la seconde fois, après Ac 1,15625. S’il s’agissait de Paul et Barnabas, l’auteur les aurait plutôt 
nommés (cf. 14,1.3) « apôtres », comme il le fait dans la suite du récit (cf. Ac 14,5). Le fait 
que Paul et Barnabas prolongent leur séjour malgré l’adversité peut sous-entendre qu’ils 
n’étaient pas d’abord visés par elle. La désignation des nouveaux convertis par le terme 
« frères » est le fait du rédacteur lui-même. Par cette appellation, Luc confirme que les 
chrétiens ont pu se donner un tel nom pour se démarquer des juifs et des païens. Ceux qui se 
convertissent à la suite de la prédication des apôtres deviennent aussi des « frères », comme 
eux. La conversion entraîne l’entrée dans une nouvelle fratrie justifiée par les liens de foi qui 
rapprochent les disciples du Christ.  
1.1.2. L’accueil des « frères » : Ac 28,11-16 
Un autre passage des Actes (28,11-16) appelle « frères » les chrétiens qui ont réservé un 
bon accueil à Paul et à ses compagnons lors de son voyage de Malte à Rome626. Paul avait 
décidé de se rendre à Rome (Ac 19,21) après les évènements d’Éphèse (Ac 19,8-20). Son 
désir sera ratifié par Dieu (Ac 23,11) après son brillant témoignage devant le Sanhédrin 
                                                          
623 Cf. Joseph FITZMYER, The Acts of the Apostles. A New translation with introduction and commentary (The 
Anchor Bible 31), New York, Doubleday, 1998, p. 525. 
624 Cf. Ibid.  
625 Cf. Ibid., p. 527. 
626 Cf. Ibid., p. 787. 
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(Ac 22,30 – 23,11). Cependant, Paul part à Rome non pas de sa propre initiative, mais comme 
un prisonnier – arrêté (Ac 21) –, qui demande à être jugé là-bas. Son cas a été réservé à la 
juridiction romaine (Ac 27 – 28). Dans l’épisode du voyage à Rome, les v. 14.15 mentionnent 
des personnes que le rédacteur considère comme des « frères » :  
14 ou- eu`ro,ntej avdelfou.j pareklh,qhmen parV auvtoi/j evpimei/nai h`me,raj e`pta,\ 
kai. ou[twj eivj th.n ~Rw,mhn h;lqamenÅ 15 kavkei/qen oi` avdelfoi. avkou,santej ta. peri. 
h`mw/n h=lqan eivj avpa,nthsin h`mi/n a;cri VAppi,ou Fo,rou kai. Triw/n Tabernw/n( ou]j 
ivdw.n o` Pau/loj euvcaristh,saj tw/| qew/| e;labe qa,rsoj.  
(14 Nous avons trouvé là des frères qui nous ont invités à passer une 
semaine chez eux. Voilà comment nous sommes allés à Rome. 15 Depuis cette ville 
des frères, qui avaient appris notre arrivée, sont venus à notre rencontre jusqu’au 
Forum d’Appius et aux Trois-Tavernes ; quand il les a vus, Paul a rendu grâce à 
Dieu : il avait repris confiance)Å  
Ces deux versets sont à la première personne du pluriel (cf. eu`ro,ntej, pareklh,qhmen, 
h;lqamen, h`mi/n). Le rédacteur montrerait ainsi, avec l’emploi de h`mi/n (nous), qu’il faisait partie 
du voyage de Paul à Rome. Il le décrit comme une épopée maritime (Ac 28) : tempête, 
naufrage évité, sauvetage miraculeux, etc. D’autres textes – avec passages en « nous » –
 confirmeraient la présence de Luc aux côtés de Paul (Ac 16,10-17 ; 20,5-15 ; 21,1-18 ; 27,1 –
 28,16). Frère et compagnon dans la mission, il ne l’abandonne pas dans l’épreuve du procès. 
Mais l’interprétation de ces passages « nous » reste malgré tout, discutée.  
Le voyage se passe dans de bonnes conditions malgré l’agitation de la mer et des vents 
contraires. Cela est la preuve de l’innocence de Paul et du soutien divin, qui se concrétisera 
avec l’accueil des « frères » à Pouzzoles (v. 13.14), et à Rome, où la parole de Dieu avait déjà 
préparé le terrain. Ceux que le narrateur appelle « frères » sont les chrétiens de Rome et de 
Pouzzoles qui ont voulu accueillir l’un des leurs qui se rendait à Rome pour son procès. Juifs 
ou même païens convertis627, leur attitude vis-à-vis de Paul et de ses compagnons est le signe 
que les chrétiens se sentaient liés les uns aux autres par un sentiment fraternel, surtout quand 
l’un d’eux court un danger. Tout disciple du Christ peut rencontrer des « frères » là où le 
message évangélique est accepté et parmi tous ceux qui marchent à la suite de Jésus. 
Toutefois, la bienveillance à l’égard de Paul et de sa suite pouvait être aussi le signe de sa 
popularité, car il avait effectué plusieurs voyages missionnaires au sein de l’empire romain.  
                                                          
627 Cf. Jacques CAZEAUX, L’évangile selon Matthieu, p. 319-320; Joseph FITZMYER, The Acts of the Apostles, p. 
787. Flavius Josèphe signale l’existence d’une communauté juive dans la région. Il existait déjà des chrétiens à 
Pouzzoles et à Rome avant l’arrivée de Paul. 
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Le motif de l’action de grâce de Paul (v. 15) est la joie de retrouver des « frères » : loin de 
sa communauté d’origine, il se sent accueilli et soutenu. Les « frères » manifestent un accueil 
si chaleureux que Paul s’en réjouit. Il n’est donc pas étranger dans cette communauté 
chrétienne de Rome, même s’il la rencontre pour la première fois. Le fait que Paul et sa 
délégation partagent la même foi et le même appel à vivre à la suite de Jésus que les chrétiens 
trouvés sur place les disposent à entrer en fraternité avec eux. L’idéal commun de vivre 
l’évangile crée un sentiment fraternel entre les disciples de Jésus. 
1.2. La communauté chrétienne, une « fraternité » 
Si l’usage du titre de « frères » ou de « sœurs » pour désigner les chrétiens est fréquent 
dans le Nouveau Testament, celui de « fraternité » est rare628. En effet, seuls deux passages 
néotestamentaires désignent la communauté des frères, l’Église, comme avdelfo,thj (une 
fraternité) : dans la Prima Petri (1 P 2,17 ; 5,9). Ce mot semble caractériser l’Église pour elle-
même et non par rapport à Israël ou même à tout autre groupe religieux629 : c’est donc un nom 
collectif. 
La Prima Petri fait partie des écrits catholiques, présentés comme des lettres circulaires 
adressées à des communautés indéterminées : toute communauté chrétienne – tout croyant –
 peut y trouver son compte. Elle contient des traces de la théologie paulinienne. L’auteur n’est 
probablement pas Pierre, contrairement à la présentation faite dans la salutation initiale 
(1 P 1,1), mais peut-être un de ses disciples. C’est sans doute un judéo-chrétien de Rome, 
puisque l’épître est envoyée de Babylone (1 P 5,13) – désignation de Rome dans le code des 
apocalypses630.  
Malgré l’adresse et les salutations finales, la Prima Petri a plus un ton prédicatif 
qu’épistolaire. Mais, même si elle est constituée d’une succession d’exhortations, son genre 
littéraire reste celui de la lettre à cause « des marqueurs formels631 » qui la caractérisent 
comme dans les lettres de Paul. En effet, l’adresse mentionne l’expéditeur et les destinataires 
d’une part (1 P 1,1-2c) et, les salutations (1 P 1,2d) d’autre part. L’œuvre se termine par une 
conclusion épistolaire (1 P 5,12-14) à la paulinienne.  
                                                          
628 Cf. Michel DUJARIER, L’Église-Fraternité. Les origines de l’expression « adelphotès-fraternitas » aux trois 
premiers siècles du christianisme, Paris, Éd. du Cerf, 1991, p. 19. 
629 Cf. Jacques SCHLOSSER, « Aimez la fraternité (1 P 2,17). À propos de l’ecclésiologie de la première lettre de 
Pierre », dans À la recherche de la Parole. Études d’éxégèse et de théologie biblique (Lectio Divina 207), Paris, 
Éd. du Cerf, 2006, p. 466. 
630 Cf. Jacques SCHLOSSER, « La première épître de Pierre », dans Introduction au Nouveau Testament, p. 452-
453. 
631 Cf. Jacques SCHLOSSER, La première épître de Pierre (Commentaire biblique : Nouveau Testament 21), 
Paris, Éd. du Cerf, 2011, p. 29. 
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Cette lettre a pu être adressée aussi bien à des chrétiens d’origine juive (cf. 1 P 1,1 ; 2,9) 
qu’à des pagano-chrétiens (cf. 1 P 1,14.18 ; 2,10 ; 2,25 ; 4,3-4). L’auteur y parle d’abord de la 
nouvelle naissance, qui a constitué un peuple né de la miséricorde divine (1 P 1,3 – 2,10). Il 
évoque ensuite la situation sociale dans laquelle vivent les chrétiens (1 P 2,11 – 3,12). Après 
cela, il les invite à la confiance, en leur promettant le bonheur (1 P 3,13 – 4,19). Enfin, il les 
exhorte à un engagement ferme (1 P 5,1-11) avant de conclure avec des salutations (1 P 5,12-
14).  
1.2.1. Aimez la « fraternité » : 1 P 2,17 
Face à la situation difficle des chrétiens dans le monde gréco-romain, l’auteur les exhorte 
à une soumission aux autorités politiques (1 P 2,13-17). Il ne s’agit pas d’une soumission 
aveugle, car ils doivent agir avec beaucoup de liberté (1 P 2,16ab). Le comportement des 
chrétiens doit surtout montrer qu’ils sont les serviteurs de Dieu (1 P 2,16c). L’auteur termine 
cette exhortation (1 P 2,13-17) en les invitant à se comporter comme une communauté de 
« frères » : pa,ntaj timh,sate( th.n avdelfo,thta avgapa/te( to.n qeo.n fobei/sqe( to.n basile,a 
tima/te (Honorez tous les hommes, aimez vos frères, craignez Dieu, honorez le roi)Å La 
traduction de la TOB que nous venons de donner ne met pas en relief le sens collectif de th.n 
avdelfo,thta. C’est un nom féminin, à l’accusatif singulier : il signifie « la fraternité ». Dire 
« aimez vos frères » ne laisse pas voir « frères » comme une entité unique. La traduction de 
certains auteurs comme Schlosser et Dujarier, qui ont « aimez la fraternité » à la place de 
« aimez vos frères », semble meilleure 632 . D’ailleurs, le dernier recommande d’écrire 
« Fraternité » avec majuscule, car c’est un nom propre, désignation de la communauté 
chrétienne. La Prima Petri, comme beaucoup d’autres écrits du Nouveau Testament, 
n’emploie pas le mot commun evkklhsi,a pour parler de l’Église. Elle préfère avdelfo,thj qui 
semble plus concret et plus expressif633. 
Pierre donne des conseils aux chrétiens afin qu’ils entretiennent de bonnes relations avec 
les autres, mais surtout entre eux (1 P 2,17). Les paroles et le ton de cette lettre laissent penser 
à une communauté en difficulté, qui doit s’efforcer de trouver les ressources nécessaires pour 
une paix interne et avec son entourage. Pour que ses paroles aient valeur d’ordre, Pierre utilise 
quatre impératifs : timh,sate (honorez), avgapa/te (aimez), fobei/sqe (craignez), tima/te 
(honorez). Ses impératifs sont en asyndète et laissent voir une disposition en chiasme pour ce 
                                                          
632 Cf. Jacques SCHLOSSER, « Aimez la fraternité », p. 463-481 ; La première épître de Pierre, p. 153 ; Michel 
DUJARIER, L’Église-Fraternité, p. 19-22. 
633 Cf. Michel DUJARIER, Église-Fraternité, L’ecclésiologie du Christ-Frère aux huit premiers siècles de l’Église 
I, L’Église s’appelle « Fraternité » Ier – IIIe siècle, p. 101. 
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verset634. En effet, le verbe « honorer » se trouve au début et à la fin du verset (v. 7a.d), il 
forme une inclusion, encadrant ainsi « aimez » et « craignez » : honorez / aimez  et 
craindre / honorez.  
Le premier impératif (timh,sate) est à l’aoriste, qui marque un aspect ponctuel, tandis que 
les autres expriment la durée par le présent. Le complément du premier verbe est au pluriel –
 pa,ntaj (tous) – alors que ceux des autres sont au singulier. Si cette disposition grammaticale, 
en plus de l’asyndète, peut soulever une difficulté à saisir l’articulation de ce verset, elle 
permet de dissocier la première consigne, générale, des trois autres : tous, puis la fraternité, 
Dieu et le roi635. La première englobe d’une certaine manière les trois autres consignes.  
Pierre demande d’« aimer la fraternité ». « La fraternité » (th.n avdelfo,thta) désigne la 
communauté concrète des « frères » et « sœurs » chrétiens. Il n’évoque pas une relation de 
parenté ou une vertu, mais une collectivité, le groupe des chrétiens636. Il s’agit des mêmes 
personnes à qui l’auteur demande de se soumettre aux autorités (v. 13-16). La Prima Petri 
s’adresse certes aux communautés d’alors, mais en parlant ainsi, elle qualifie implicitement 
tout groupe de chrétiens d’assemblée de frères. L’appartenance au Christ entraîne un 
rattachement à tous ceux qui le professent. Ils se reconnaissent dans l’appel à marcher 
ensemble à la suite de leur maître. Il y a donc une vie commune qui doit s’exprimer dans leur 
existence de disciple, comme l’exprime l’établissement du groupe des Douze et l’envoi deux 
par deux. Il faut toutefois reconnaître que 1 P 2,17, contrairement à 1 P 5,9, semble accorder 
davantage le titre avdelfo,thj à une communauté locale. Être membre d’un groupe donné 
dispose à s’ouvrir à l’autre et à vivre une relation étroite avec lui, formant ainsi une 
communauté de frères. « Aimer la fraternité », c’est « aimer la suivance de Jésus », car la 
« fraternité » est l’expression de la suivance. Elle est formée par « ceux qui suivent Jésus ». 
Cela exige l’unité du groupe pour traduire cette réalité. Par ailleurs, puisque les membres de 
la communauté chrétienne sont des frères – forment une fraternité –, ils ont le devoir de 
s’aimer réciproquement (1 P 1,22) et de pratiquer l’hospitalité (1 P 4,9). L’amour doit être le 
fondement du vivre ensemble des chrétiens, traduit par des actes concrets. La « fraternité » 
réalise une communauté fraternelle dont le nom se justifie par l’expression de ce qu’elle vit. 
                                                          
634 Cf. Jacques SCHLOSSER, La première épître de Pierre, p. 158.  
635 Cf. Ibid., p. 158 et 163. Le changement du temps à l’impératif pose problème. En effet, le présent a un sens 
duratif et prolonge une action en cours. L’aoriste, lui, a un sens ponctuel et inciterait à un nouveau comportement 
comme ici. On attendrait donc un présent dans la consigne du début, car l’attitude envers tous doit aussi être 
continuée. La difficulté demeure même si la proposition selon laquelle l’aoriste ici serait « gnomique », 
intemporel, est acceptable. 
636 Cf. Jacques SCHLOSSER, « Aimez la fraternité », p. 471 ; Michel DUJARIER, L’Église-Fraternité, p. 20. 
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1 P 5,9 parle aussi de « votre fraternité qui est dans le monde » : sous-entendu, les chrétiens 
constituent un groupe social à travers le monde. 
1.2.2. La « fraternité » dans le monde : 1 P 5,9  
Le second passage qui emploie le mot « fraternité » est 1 P 5,9 : w-| avnti,sthte stereoi. th/| 
pi,stei eivdo,tej ta. auvta. tw/n paqhma,twn th/| evn Îtw/|Ð ko,smw| u`mw/n avdelfo,thti evpitelei/sqai 
(Résistez lui, fermes dans la foi, sachant que les mêmes souffrances sont réservées à vos 
frères dans le monde)Å La traduction de la TOB ne rend pas ici non plus le sens collectif 
d’avdelfo,thj. Ceux qui traduisent u`mw/n avdelfo,thti par « votre fraternité » le rendent mieux. 
Ce verset fait partie de la dernière exhortation de la lettre (1 P 5,6-9). Dans cette partie 
conclusive, l’auteur invite à l’humilité, à la vigilance et à la résistance face à l’adversaire. 
Cette exhortation reste liée à ce qui précède (1 P 5,1-5) par la conjonction donc (ou=n) du v. 6 
et le mot-crochet « humilité » (v. 5.6), qui entraîne en même temps une continuité 
thématique637. 
Ce passage (1 P 5,9) évoque la difficile situation des chrétiens (tw/n paqhma,twn : les 
souffrances) sans toutefois la préciser. Selon 1 P 4,13, le chrétien doit se réjouir parce qu’il 
partage les souffrances du Christ. En effet, il peut être amené à souffrir à cause de son identité 
de chrétien (1 P 4,15) et selon la volonté de Dieu (1 P 4,19). Ces souffrances sont pour son 
salut. Mais « les souffrances » dont il s’agit dans 1 P 5,9 semblent plutôt une condition 
regrettable. En nous référant au début du verset qui dit « résistez-lui », il est possible que « les 
souffrances » évoquent le diable, véritable adversaire des chrétiens. Il n’est pas lié à une 
communauté donnée : il peut s’en prendre à toute communauté. Les souffrances des chrétiens 
dans le monde peuvent devenir des tentations qui les éloignent de leur foi au Christ638, c’est 
pourquoi ils doivent tout mettre en œuvre afin de ne pas y succomber. La « fraternité » dans le 
monde vit la triste expérience des tentations, mais la valeur salvifique des efforts est un motif 
d’encouragement. 
L’emploi du datif incommodi avdelfo,thti montre bien que c’est la « fraternité » qui est le 
sujet des « souffrances »639. La « fraternité » désigne le groupe des frères et sœurs chrétiens 
persécutés, donc une communauté concrète. Les chrétiens, tous ceux qui suivent Jésus, 
partagent le même sort – cf. ta. auvta, (les mêmes) – à travers le monde (th/| evn Îtw/|Ð ko,smw|). 
                                                          
637 Cf. Jacques SCHLOSSER, La première épître de Pierre, p. 296.  
638 Cf. Jacques SCHLOSSER, « Aimez la fraternité », p. 473. 
639  « Le datif incommodi sert à désigner les personnes au détriment desquelles l’action est accomplie, en 
l’occurrence la fraternité chrétienne qui subit les mêmes souffrances que les destinataires » (Jacques SCHLOSSER, 
La première épître de Pierre, p. 296).  
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Puisque l’article défini tw/| (le) manque dans plusieurs leçons, il est préférable de ne pas le 
retenir. Le ko,smoj (monde) évoque sûrement l’univers habité où vivent effectivement les 
chrétiens. Il s’agit de l’univers géographique connu à l’époque. L’histoire de l’Église 
primitive atteste que très tôt les chrétiens s’étaient dispersés pour former des communautés çà 
et là (cf. les Actes des Apôtres et les lettres pauliniennes). Cette floraison de « fraternités » ne 
devait pas être toujours appréciée des autorités et même des simples citoyens – juifs surtout –, 
qui voyaient en elles des sectes ou une religion concurrente. La suivance de Jésus est depuis 
toujours un risque que les hommes et les femmes prennent face au monde. La « fraternité 
dans le monde » peut faire penser à l’Église universelle, mais l’auteur avait-il conscience de la 
catholicité ? Par ailleurs, en disant « votre fraternité », il fait de la « fraternité » une réalité 
concrète, qui concerne ceux à qui il s’adresse640. Les chrétiens, de par le monde, constituent 
une même famille, une fraternité. Ils sont liés par leur vie de foi qui passe aussi par 
l’acceptation des mêmes épreuves. 
Les deux passages que nous venons de voir (1 P 2,17 ; 5,9) n’emploient pas avdelfo,thj 
pour évoquer les relations de fraternité, mais pour désigner la collectivité, la communauté 
chrétienne, communauté de frères. Cette façon de nommer l’Église sous-tend une 
ecclésiologie. L’insistance de 1 P sur la fraternité en représente sans doute « l’élément le plus 
pointu, le plus original641  ». La recommandation de Pierre s’adresse à l’Église locale et 
universelle. Il demande de l’aimer (cf. 1 P 1,22).  
La « fraternité » comme vertu, le sentiment fraternel ou l’amour du frère sont exprimés 
dans le Nouveau Testament à travers le mot filadelfi,a (1 Th 4,9 ; Rm 12,10 ; He 13,1 ; 
1 P 1,22 ; 2 P 1,7  et 1 P 13,8 pour l’adjectif fila,delfoj)642. D’autres passages évoquent la 
fraternité chrétienne comme une vertu et invitent à l’amour fraternel : 1 Th 4,9.10 ; 
2 Th 3,15 ; He 13,1 ; 1 P 2,17 ; 3,8 ; 2 P 1,7 ; 1 Jn 2,9.10.11 ; 3,14-15.17 ; 4,20-21. Ces textes 
démontrent que l’Église naissante a fait des relations fraternelles une priorité afin de 
correspondre au nom qu’elle se donne. La présentation de la communauté idéale faite dans les 
Actes des Apôtres (2,42-47 ; cf. 4,32-35 ; 5,12-16) témoigne de cette volonté de vivre l’idéal 
de fraternité, de traduire dans le concret le nom « Fraternité ».  
  
                                                          
640 Cf. Michel DUJARIER, L’Église-Fraternité, p. 22. 
641 Jacques SCHLOSSER, « Aimez la Fraternité », p. 463. 
642 Cf. Michel DUJARIER, op. cit., p. 20-21. 
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1.3. La pratique de la « fraternité » dans la communauté primitive (Ac 2,42-47) 
L’histoire de la communauté de Jérusalem que rapporte Luc, dans le livre des Actes, est 
assez édifiante. En effet, il présente sa vie comme modèle à travers trois brefs passages. Ces 
textes (2,42-47 ; 4,32-35 ; 5,12-16) sont appelés « sommaires majeurs643 ». Ils sont un portrait 
synthétique de la vie de l’Église primitive. Bien que la composition de ces sommaires soit 
hétéroclite, ils ont tout de même certains éléments en communs : l’unanimité (2,46 // 4,32a ; 
5,12b) ; le rôle des apôtres (2,43b // 4,33 ; 5,12a), le partage des biens (2,44-45 // 4,32b.34-
35), le pouvoir d’attraction de la communauté (2,43a.47 // 5,13-14), les actes thérapeutiques 
des apôtres (2,43b // 5,12a.15-16)644. Si la description de Luc peut paraître idyllique dans ces 
sommaires, cela ne signifie pas qu’il ignore la réalité de la vie des chrétiens. Il veut cependant 
offrir à la chrétienté un modèle de vie dont certains éléments sont déjà en germe dans la 
communauté primitive645. Il ne s’agit donc pas d’une pure imagination de sa part. Il montrera 
certes, plus tard les difficultés externes (Ac 4,1-31 ; 5,17-42) et internes (Ac 5,1-11 ; 6,1-6) de 
la communauté naissante, mais il n’exclut pas la faisabilité de l’idéal qu’il présente, comme 
cela peut se voir dans la progression d’Ac 2 – 5 646 . Luc, en donnant ce tableau de la 
communauté post-pascale, transpose dans celle-ci « la situation existentielle du groupe de 
ceux et de celles qui suivaient Jésus647 ». Il voit là une manifestation pentecostale de la suite 
du Christ. C’est pourquoi le groupe des chrétiens y apparaît sous sa forme parfaite. 
Ac 2,42-47 est le premier sommaire majeur. Il a un caractère de programme, car il 
récapitule et annonce les thèmes des deux autres648. Ce sommaire montre une communauté à 
la fois priante, partageant ses biens, et où il n’y avait pas d’indigents. Ce passage est lié à son 
contexte, celui de la Pentecôte (2,1-13), du discours de Pierre (2,14-36) et des conversions 
suscitées par l’événement pentecostal (2,37-41). Il y marque la période fondatrice de l’Église, 
et comment l’action de l’Esprit de Pentecôte se prolonge à travers les nouveaux convertis qui 
rejoignent la communauté chrétienne649. La description de la communauté est précédée par un 
sommaire numérique (2,41) auquel elle reste liée. En effet, l’identité du sujet du verbe h=san 
(ils étaient : v. 42a) est à chercher au v. 41 (« ceux qui accueillirent sa parole »)650.  
                                                          
643 Cf. Joseph FITZMYER, The Acts of the Apostles, p. 268. 
644 Cf. Daniel MARGUERAT, Les Actes des Apôtres, p. 101. 
645 Cf. Joseph FITZMYER, op. cit., p. 269. 
646 Cf. Daniel MARGUERAT, op. cit., p. 106-109. Puisque les deux autres sommaires majeurs reprennent dans 
l’ensemble le premier, nous n’avons pas besoin d’en faire l’étude. 
647 Jean-Marie R. TILLARD, Devant Dieu et pour le monde. Le projet des religieux (Cogitatio Fidei 75), Paris, 
Éd. du Cerf, 1974, p. 176. 
648 Cf. Daniel MARGUERAT, op. cit., p. 102. 
649 Cf. Ibid., p. 111. 
650 Cf. Joseph FITZMYER, op. cit., p. 268. 
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Ce sommaire (2,42-47) présente quatre éléments caractéristiques de la vie de la 
communauté naissante : l’écoute et l’enseignement des apôtres, la communion fraternelle, la 
fraction du pain, les prières. Le deuxième élément traduit explicitement un mode de vie que 
Jésus a recommandé à ses disciples : la vie fraternelle. En effet le v. 42b parle de koinwni,a –
 communion fraternelle – entre les chrétiens. Luc n’emploie qu’ici ce terme, mais il est utilisé 
à plusieurs reprises dans le Nouveau Testament avec d’autres significations (Rm 15,26 ; 
1 Co 1,9 ; 10,16 ; 2 Co 6,14 ; 8,4 ; 9,13 ; 13,13 ; Gal 2,9 ; Ph 1,5 ; 2,1 ; 3,10 ; Phm 6 ; 
He 13,16 ; 1 Jn 1,3.6.7)651. Comment doit-on entendre alors cette communion fraternelle ? En 
tenant compte du reste du texte, on peut dire que cette koinwni,a est à la fois spirituelle et 
matérielle. En effet, les v. 44b-45 parlent de la communauté de biens et le v. 46 de la 
dimension spirituelle de la communion. Ces deux réalités concourent à créer au sein des frères 
une vie harmonieuse et paisible : une communion. Comme Jésus constituait autrefois le point 
d’unification du groupe de ceux qui le suivaient pendant sa vie publique, maintenant c’est sa 
présence pneumatique qui noue la communauté des disciples en fraternité. En vivant la 
communion fraternelle, les chrétiens témoignent de cette présence. 
Par ailleurs, la communauté de biens devait être vue comme indispensable dans la vie du 
disciple. En effet, ceux qui suivaient Jésus abandonnaient tout, puisqu’ils le suivaient partout. 
La possession de grands biens individuels pouvait être un frein à la fidélité au Christ, car le 
disciple serait tenté de s’y attacher. Elle pourrait aussi susciter une jalousie inévitable entre 
disciples. Leur appartenance et leur attachement au Christ leur imposait ainsi de renoncer à 
tout ce qui leur était personnel. Cela a favorisé une vie de partage et de communion 
fraternelle.  
« Chacun renonce à faire sien ce qui lui appartient pour le profit de la 
communauté fraternelle dans laquelle tous n’ont qu’un cœur et une âme (Ac 4,32). 
Les paroles de Jésus à ceux qui, pour le suivre, doivent quitter leurs biens se 
trouvent ainsi, de fait, transposées dans la perspective de la communion 
pentecostale. On quitte tout. Mais ce détachement lui-même n’a rien d’un 
dépouillement purement négatif, uniquement ascétique. Il construit concrètement la 
koinwni,a652 ». 
La communauté de Jérusalem, mue par l’Esprit, continue dans la voie du groupe 
apostolique. Le principe de la dimension matérielle de la communion – le fait que tous les 
croyants faisaient communauté (v. 44 : pa,ntej de. oi ` pisteu,ontej h=san evpi. to. auvto,) – est 
                                                          
651 Cf. Joseph FITZMYER, The Acts of the Apostles, p. 271. 
652 Jean-Marie R. TILLARD, Devant Dieu et pour le monde, p. 178. 
197 
 
précisé dans les modalités au v. 45 : kai. ta. kth,mata kai. ta.j u`pa,rxeij evpi,praskon kai. 
dieme,rizon auvta. pa/sin kaqo,ti a;n tij crei,an ei=cen (Ils vendaient leurs propriétés et leurs 
biens, pour en partager le prix entre eux tous, selon les besoins de chacun). Cette façon d’agir 
permettait d’offrir à tous les frères chrétiens la possibilité de participer à la vie de la 
communauté sans avoir de souci matériel. Mais cette communion entre frères ne signifie pas 
que certains devaient vivre aux dépens des autres : ce n’est pas une assistance proprement 
dite, où le riche doit vêtir le nécessiteux ou donner pour le bien du groupe. Il s’agit plutôt de 
faire en sorte que tous les frères partagent la même chose, que tous les frères aient de quoi 
vivre. C’est pourquoi les biens étaient vendus pour en partager le prix : une forme d’égalité ou 
de justice sociale dans les rapports entre chrétiens 653 . C’est une formule qui devrait 
encourager la convivialité et la concorde dans la communauté. Le souci pour le bien matériel 
du frère n’est pas ponctuel. Il se prolonge et favorise aussi la pratique de la foi. Le v. 46a 
affirme le principe de la dimension spirituelle tandis que les v. 46b,c,d.47 en donnent les 
modalités. Participant au même salut, c’est ensemble que les chrétiens vivent leur piété : ils 
fréquentaient ensemble le Temple et rompaient le pain avec tous. La communauté devait se 
préoccuper de la santé spirituelle de ses membres. La communion fraternelle se vivait au 
quotidien avec tous les membres de la communauté. 
« Mettre tout en commun et partager avec tous», « unanimes pour aller au Temple et 
rompre ensemble le pain » : ces formules résument la vie fraternelle de la communauté. Les 
chrétiens se savaient-ils frères et avaient-ils alors conscience de former une communauté ? 
Certainement, car le mode de vie que présente Luc montre « qu’ils se savaient assemblés en 
un seul corps654 ». La vie de communion ici est basée sur la foi (cf. « Tous ceux qui étaient 
croyants ») et le désir de suivre Jésus. Ces deux éléments sont le fondement de ce nouveau 
mode d’être et de vie.  
Avec ce texte de Luc, on peut dire que les chrétiens avaient le souci de l’égalité, de la 
convivialité et du partage fraternel. Le modèle que présente ce texte n’était certainement pas 
une forme de vie imposée (cf. Ac 5,4), mais une pratique née et développée pour rendre la 
communauté chrétienne plus autonome vis-à-vis du monde externe. Cette forme de vie – la 
communion fraternelle – a dû être inspirée de la pratique des thiases ou collegia qui existait 
dans le monde gréco-romain, et peut-être de la forme de vie communautaire des esséniens et 
                                                          




de Qumrân655. Mais ici, il ne s’agit pas d’une communauté fermée sur elle-même, avec une 
règle de vie bien définie, ou d’une communauté de personnes qui se seraient choisies, 
partageant des intérêts personnels, professionnels ou religieux. Luc présente une communauté 
originale de foi, unie par le même Esprit de Pentecôte, ouverte à tous, où les gens de 
différentes classes sociales se sentent frères les uns des autres, parce que appelés à suivre le 
même Jésus. Ceux qui recevaient n’étaient pas dépendants de ceux qui donnaient.  
Même si le modèle que Luc propose apparaît comme une exception, elle doit rester un 
miroir pour toutes les générations de chrétiens qui voudront vivre une authentique vie 
d’Église. Le témoignage du vivre ensemble manifeste la prise de conscience d’un salut 
partagé. Cette manière de vivre peut s’inscrire dans l’histoire, car mis en mouvement par 
l’Esprit de Pentecôte qui a fait naître les gens à la vie chrétienne. Il n’est pas une 
effervescence passagère, mais durablement établi dans le temps de l’Église. L’emploi de 
l’imparfait par l’auteur – la majorité des verbes du récit –  « confère au récit la profondeur de 
l’histoire » et souligne « l’état durable du groupe des croyants656 ». 
La vie de l’Église est appelée à se poursuivre et à offrir une nouvelle forme de vie 
permanente aux chrétiens (cf. v. 46a : kaqV h`me,ran). À la suite de la communauté apostolique 
et de l’Église primitive, les chrétiens de l’antiquité se considéraient aussi comme des frères, 
ayant le souci les uns des autres. Des témoignages de la littérature des quatre premiers siècles 
du christianisme attestent, dans ce sens, que l’appellation avdelfo,thj pourrait désigner le 




                                                          
655 Cf. Daniel MARGUERAT, Les Actes des Apôtres, p. 107 et 162-163. Même si les thiases ou collegia étaient des 
groupes fraternels nés du relâchement des liens sociaux, la relation entre bienfaiteurs et bénéficiaires a 
malheureusement créé une relation de patrons à clients. Ceux qui donnaient étaient considérés comme 
supérieurs. 
656 Ibid., p. 101 et 103. 
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2. La « fraternité » dans la littérature des premiers siècles du christianisme 
 
Des écrits de l’époque antique évoquent la fraternité. Ils appartiennent à la littérature 
profane ou chrétienne. 
2.1. Une œuvre profane : le traité de Plutarque sur l’amour fraternel  
Nous n’avons trouvé qu’un seul témoignage extra-biblique et profane sur la fraternité, 
contemporain du Nouveau Testament. Il s’agit du traité de Plutarque, De l’amour fraternel, 
qui donne une idée de ce que représentaient les relations fraternelles. Le sentiment fraternel 
était, selon cet auteur, rare à son époque comme jadis la haine entre frères : « VEgw. dV o`rw/ 
kaqVhma/j th.n filadelfi,an ou[tw spa,nion ou[san w`j th.n misadelfi,an evpi. tw/n palaiw/n 657 » 
(Je vois pour ma part, que de nos jours l’amour fraternel est aussi rare que jadis la haine entre 
frères). Or, c’est un amour profondément naturel que tout être humain devrait porter. Ce 
sentiment dépasse toutes les amitiés, qui n’en sont que de pâles représentations. Pour 
Plutarque, le lien de sang est supérieur. Il doit, par conséquent, primer sur toutes les autres 
relations, dont il est le garant : 
Skiai. ga,r eivsin o;ntwj ai` pollai. fili,ai kai. mimh,mata kai. ei;dwla th/j 
prw,thj evkei,nhj( h[n paisi, te pro.j gonei/j h` fu,sij avdelfoi/j te pro.j avdelfou.j 
evmpepoi,ke( kavkei,nhn o` mh. sebo,menoj mhde. timw/n o[ra ti,na pi,stin euvnoi,aj toi/j 
avllotri,oij di,dwsin( h' poi/o,j ti,j evsti( to.n e`tai/ron evn filofrosu,naij kai. 
gra,mmsin avdelfo.n prosagoreu,wn( tw/| d’ avdelfw/| mhde. th.n auvth.n od`o.n oivo,menoj 
dei/n badi,zein.  
« La plupart des amitiés sont en effet des ombres, des imitations, des fantômes 
de cette amitié première que la nature a inspirée aux enfants pour leurs parents, aux 
frères pour leurs frères ; et celui qui ne révère, ni n’apprécie ce sentiment, vois quel 
gage il offre aux étrangers de sa sympathie ! Quelle sorte d’homme est-il pour 
saluer du nom de frère, dans ses épanchements épistolaires, un ami, alors qu’il ne 
pense même pas devoir passer par la même rue que son frère658. » 
Malgré leurs différences, les frères sont de la même semence comme les membres d’un 
même corps. Ils doivent par conséquent vivre en s’entraidant les uns les autres, dans la 
bienveillance et dans l’harmonie qu’ils tiennent de leur nature : 
                                                          
657 Cf. PLUTARQUE, De l’amour fraternel, 1, dans Œuvres morales, VII,1. Traité de morale 27-36, texte établi et 
traduit par Jean Dumortier et Jean Defrads, Paris, Éd. Les Belles Lettres, 1975. 
658 Ibid., 3. 
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VEkei/no de. panti. dh/lon wj` avpo. spe,rmatoj e`no.j kai. mia/j avrch/j h` fu,sij 
avdelfou.j du,o kai. trei/j kai. plei,onaj evpoi,hsen ouv pro.j diafora.n kai. avnti,taxin( 
avllV o[pwj cwri.j o;ntej avllh,loij ma/llon sunergw/sin) 
« Mais voici qui est clair pour tous ; la nature n’a point formé d’une seule 
semence et d’un seul principe deux, trois ou plusieurs frères pour qu’ils soient en 
désaccord, en des camps opposés, mais pour qu’ils collaborent mieux ensemble du 
fait de leur séparation659. » 
Si l’individu a besoin des autres pour correspondre à sa nature d’être social, cela passe 
avant tout par le lien de sang, consacré par la nature comme le plus sacré et le plus fort : 
Auvth. ga`r h` prosdecome,nh kai. zhtou/sa fili,an kai. o`mili,an crei,a dida,skei to. 
suggene.j tima/n kai. perie,pein kai. diafula,ttein( w`j avfi,louj kai. avmi,ktouj kai. 
monotro,pouj zh/n mh. duname,nouj mhde. pefuko,taj) 
« Ce besoin qui nous fait accueillir et rechercher la société et l’amitié nous 
enseigne à honorer, à cultiver, à garder ce qui est de notre sang, puisque, à moins 
de contrarier la nature, nous ne pouvons vivre sans amis sans relations, en 
solitaires660. » 
Aucune haine du frère ne peut donc être tolérée, car elle est contre nature. L’entente des 
frères réjouit les parents et favorise le développement et l’épanouissement de la famille. 
Puisque le don du frère vient des parents, l’amour fraternel est vu comme celui des parents :  
pro.j me.n ou=n gonei/j h` filadelfi,a toiou/to,n evstin w[ste to. filei/n adelfo.n 
euvqu.j avpo,deixin ei=nai tou/ kai. th.n mhte,ra filei/n kai. to.n pate,ra( pro.j de. pai/daj 
au= di,dagma kai. para,deigma filadelfi,aj oi-on ouvqe.n a;llo( kai. touvnanti,on au= 
ponhro.n w[sper evx avntigra,fou patrw,|ou th.n misadelfi,an avnalamba,nousin.  
« À l’égard des parents l’amour fraternel a tant d’importance qu’aimer son 
frère est une preuve directe que l’on aime sa mère et son père ; à l’égard des 
enfants, c’est donner une leçon et un modèle d’amour fraternel, comme il n’en est 
point d’autre. Dans le cas contraire, réplique de leur père, les enfants apprennent le 
mal, la haine fraternelle661. » 
Selon Plutarque, la fraternité de sang est importante, car elle est considérée 
comme la base des relations sociales, la source du bon comportement. Elle s’impose 
ainsi à tous ceux qui aspirent à une vie de groupe.  
                                                          
659 PLUTARQUE, De l’amour fraternel, 2. 
660
 Ibid., 3. 
661
 Ibid., 6. 
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À côté de Plutarque, d’autres écrits ont évoqué la « fraternité ». Mais ceux-là sont des 
écrits chrétiens.  
2.2. Les écrits des Pères de l’Église et apocryphes chrétiens 
Pendant les quatre premiers siècles de l’Église, des écrits patristiques témoignent de 
l’emploi du mot avdelfo,thj avec une signification ecclésiale. Il désigne un groupe de 
personnes, une communauté de frères dans la foi, des chrétiens. Certains pères de l’Église 
l’ont employé pour désigner une communauté particulière, locale ou l’Église entière662. Nous 
ne relèverons que quelques écrits. 
Dans une lettre adressée à l’Église de Corinthe vers l’an 96, Clément de Rome utilise le 
mot avdelfo,thj pour désigner cette communauté. Sa lettre cherche à résoudre une crise interne 
de l’Église locale, fondée par Paul. Il invite les membres de la communauté de Corinthe à plus 
d’efforts pour garder l’unité. Il évoque aussi sa peine de voir cette communauté régresser au 
niveau du comportement chrétien, car les qualités qu’on lui reconnaissait – voir l’introduction 
de sa lettre – étaient remises en cause. C’est en énumérant les qualités de l’Église de Corinthe 
que Clément désigne explicitement cette communauté chrétienne locale par le terme 
avdelfo,thj : « Vous étiez en combat jour et nuit en faveur de toute la fraternité (u`pe.r pa,shj 
th/j avdelfo,thtoj), afin que dans l’affection et l’accord des consciences soit sauvé le nombre 
de Ses élus (tw/n evklektw/n auvtou/)663. » 
Selon les propos de Clément, les chrétiens forment une « fraternité » dont les membres 
sont des élus (tw/n evklektw/n auvtou/). Il s’agit des élus de Dieu comme dans 1 P 1,2 ; 2,9 ; 5,13. 
Ce groupe de frères dans la foi est lié par le choix de Dieu : il faut conforter ce lien. C’est 
pourquoi Clément invite à prier pour que Dieu replace les membres de la « fraternité » dans la 
pratique de l’amour fraternel : « Supplions le maître afin qu’il […] nous rétablisse dans la 
noble et sainte pratique de l’amour fraternel (evpi. th.n semnh.n th/j filadelfi,aj h`mwn ag`nh.n 
avgwgh,n)664. » 
Ces deux passages montrent bien que Clément a conscience que les chrétiens constituent 
une nouvelle « fraternité » fondée par Dieu qui les a appelés dans le Christ. Sa préoccupation 
pour leur unité témoigne de son désir de voir les chrétiens traduire dans leur quotidien 
                                                          
662 Ce point sur les écrits chrétiens est inspiré de Michel DUJARIER, L’Église-Fraternité, p. 35-104. 
663 CLÉMENT DE ROME, Épître aux Corinthiens 2,4. Introduction, texte, traduction, notes et index par Annie 
Jaubert (Sources chrétiennes 167), Paris, Éd. du Cerf, 1971. Le nom « Dieu » est remplacé par un pronom –
 Ses –, c’est pourquoi celui-ci commence par une lettre majuscule dans la traduction, car selon Jaubert, Clément 
a un très grand respect pour Dieu au point qu’il ne le désigne pas par son nom (cf. Introduction, p. 41). 
664 Ibid., 48,1. 
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l’amour fraternel, leur marque distinctive. Ceux que Dieu a choisis deviennent un groupe de 
frères dont le comportement doit constamment relever le défi de la fraternité.  
Dans une lettre adressée aux Philippiens autour des années 135, Polycarpe, évêque de 
Smyrne, donnait les conseils suivants : « Demeurez donc en ces sentiments, et suivez 
l’exemple du Seigneur, fermes et inébranlables dans la foi, aimant la fraternité (fraternitatis 
amatores), vous aimant les uns les autres, unis dans la vérité665 ». Dans ce texte conservé en 
latin, il invite à aimer la « Fraternité », c’est à dire l’Église, communauté de frères. Cela doit 
se réaliser dans l’amour pour chaque frère, car la collectivité n’est que le regroupement des 
frères. 
Dans son ouvrage Le Pasteur, écrit autour des années 140, Hermas recommande une vie 
évangélique. Il indique, dans le chapitre sur les Préceptes, ce qui correspond à une telle vie. 
C’est à ce propos qu’il utilise le mot  avdelfo,thj  pour désigner la communauté chrétienne : 
presbu,taj se,besqai, dikaiosu,nhn avskei/n( avdelfo,thta sunthrei/n( u[brin u[pofe,rein( 
makro,qumon ei=nai (honorer les vieillards, pratiquer la justice, garder la fraternité, supporter la 
violence, être patient)666. Pour lui, il s’agit de veiller sur le groupe des chrétiens, c’est à dire 
en prendre soin, comme collectivité, en même temps que sur chacun. Cela passe concrètement 
par l’attention à certaines catégories de personnes comme les vieillards, les affligés. En 
demandant de garder la concorde et de faire la charité (cf. Mand. VIII, 9), Hermas souligne la 
nécessité de traduire dans les faits le sens du mot avdelfo,thj. En effet, si les chrétiens 
constituent une fraternité, ils doivent le montrer à travers leur agir, justifiant ainsi leur 
appartenance à celle-ci. 
Eusèbe de Césarée rapporte une lettre des Églises de Vienne et de Lyon aux chrétiens 
d’Asie et de Phrygie. Les communautés viennoise et lyonnaise sont clairement désignées, 
dans la moitié du IIe siècle, par le nom de « fraternité » : « Ici se produisit une grande 
intervention de Dieu et se manifesta une miséricorde sans mesure de Jésus, telle qu’elle arriva 
rarement dans notre fraternité (evn th/| avdelfo,thti), mais bien conforme à l’art du Christ667. » 
Cette désignation fait allusion à la communauté locale composée des serviteurs du Christ. 
                                                          
665 Cf. Cité dans Michel DUJARIER, L’Église-Fraternité, p. 43. Fraternitas est la traduction latine de avdelfo,thj. 
666 Cf. HERMAS, Le Pasteur. Mand.VIII, 10. Introduction, texte, traduction, notes et index par Robert Joly 
(Sources chrétiennes 53 bis), Paris, Éd. du Cerf, 19682. Selon Michel DUJARIER, op. cit., p. 37-38, en traduisant 
avdelfo,thta sunthrei/n par « garder la fraternité », Joly, p. 181, donne un sens moral à « fraternité ». Or, le verbe 
sunthre,w n’a pas que cette signification (garder, conserver quelque chose). En effet, en Mc 6,20 il veut dire 
veiller sur ou prendre soin d’une personne. Hermas emploie aussi le verbe sunthre,w dans ce sens comme le 
confirment les deux autres passages (cf. Mand. V, 1,7 et Sim. V, 6,2) où il utilise ce verbe. 
667 Cf. EUSÈBE DE CÉSARÉE, Histoire ecclésiastique, V, 1,32. Texte grec, traduction et notes par Gustave Bardy 
(Sources chrétiennes 41), Paris, Éd. du Cerf, 1955. 
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Ce passage indique que les chrétiens ont conscience de ce que leur « fraternité » bénéficie de 
la protection divine. Ceux que Dieu a mis ensemble sont l’objet de son attention bienveillante. 
Vers la fin du IIe siècle, Irénée de Lyon, dont de rares extraits du texte grec sont conservés 
grâce à Eusèbe de Césarée, ne s’écarte pas de la façon traditionnelle de parler du groupe des 
chrétiens. Il l’appelle aussi « fraternité ». Il emploie, en outre, le terme evkklhsi,a pour 
désigner la communauté chrétienne. Cela signifie certainement que les deux appellations 
étaient en usage à l’époque, pour parler du groupe des chrétiens. Il confirme le sens ecclésial 
du mot avdelfo,thj. Dans son opposition aux pratiques magiques des gnostiques, il parle des 
miracles opérés par sa communauté, signes de la puissance divine :  
« Il s’en faut beaucoup qu’ils ressuscitent un mort, comme l’ont fait le 
Seigneur et les apôtres par la prière, et comme il est arrivé souvent dans la 
fraternité (evn th|/ avdelfo,thti polla,kij). En cas de nécessité, toute l’Église locale le 
demandait (th/j kata. to,pon e,kklhsi,aj pa,shj aivthsame,nhj) avec beaucoup de 
jeûnes et de supplications ; et l’âme du défunt revenait et l’homme était accordé 
aux prières des saints668. »  
Il parle, certes, de l’Église locale (kata. to,pon), mais aussi de l’Église universelle (cf. V, 
7,5 : kata. panto.j tou/ ko,smou) qui se réalise en chaque Église particulière. Il montre aussi que 
l’action des charismatiques n’est pas isolée. En effet, c’est toute la communauté qui prie et 
jeûne pour que Dieu intervienne. La « Fraternité » locale est unie aussi bien dans son 
intercession, pour son propre bien, qu’à l’Église du monde entier.  
Sérapion, évêque d’Antioche de Syrie, écrivit une lettre en 192 pour réfuter le 
montanisme. Il use dans celle-ci du mot avdelfo,thj : « Afin que vous sachiez encore que 
l’action de cette organisation trompeuse, nommée la Nouvelle Prophétie, est en horreur à 
toute la fraternité qui est dans le monde (para. pa,sh| th|/ evvn ko,smw| avdelfo,thti) 669 . » 
« Fraternité » fait allusion à l’Église, qui est dans le monde (evvn ko,smw|). Il parle donc de 
l’Église universelle. L’hérésie qu’il combat dans sa lettre n’affecte pas seulement l’Église 
locale, mais toute la communauté des disciples du Christ dispersée dans le monde entier, car il 
n’y a qu’une « fraternité ». Chaque entité représente toute la fraternité. C’est donc toute 
l’Église universelle qui se trouve à mal avec cette hérésie. 
                                                          
668 Cf. EUSÈBE DE CÉSARÉE, Histoire ecclésiastique, V, 7,2 ; IRÉNÉE DE LYON, Contre les hérésies. Livre II, 
31,2, édition critique par Adelin Rousseau et Louis Doutreleau (Sources chrétiennes 294), Paris, Éd. du Cerf, 
1982. 
669 Cf. EUSÈBE DE CÉSARÉE, op. cit., V, 19,2. 
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Origène, dans son commentaire sur l’évangile de saint Jean écrit autour de 231, fait une 
brève réflexion sur le terme « martyr ». Dans celle-ci, « fraternité » se réfère à l’Église 
universelle, même s’il s’adresse à la communauté d’Alexandrie. Constatant que les chrétiens 
restreignaient le sens du mot « martyr », il propose que celui-ci soit étendu à tous ceux qui 
témoignent du Christ de quelque manière que ce soit. Selon lui, le terme avait un sens large 
dans le Nouveau Testament :  
« Quiconque rend témoignage à la vérité, qu’il la défende par ses paroles, ses 
actes ou toute autre manière, peut être à juste titre appelé témoin (ma,rtuj). Mais 
désormais, selon la coutume de la fraternité (to. th/j avdelfo,thtoj e;qoj), frappée par 
les dispositions de ceux qui ont combattu jusqu’à la mort pour la vérité ou pour la 
pureté, on ne nomme témoin dans toute la force du terme que ceux qui, par 
l’effusion de leur sang, ont rendu témoignage au mystère de la piété670. » 
Dans une lettre écrite à la même époque à Sextus Julius Africanus, pour réfuter sa 
position contraire à l’authenticité de l’histoire de Suzanne, Origène emploie le même langage 
pour parler du groupe des chrétiens. Il invite au respect de la « coutume de la fraternité », et 
laisse percevoir un rapprochement entre « fraternité » et « Églises » :  
« Faudrait-il donc supprimer les exemplaires en usage dans les Églises (evn 
tai/j evkklhsi,aij), et ordonner à la fraternité (th| avdelfo,thti) de rejeter les livres 
sacrés en usage chez elle et de flatter les Juifs et de les persuader de nous donner, à 
la place, des textes purs, sans rien de fabriqué671 ? » 
Eusèbe a écrit au début du IVe siècle une introduction à une lettre de Denys d’Alexandrie, 
dans laquelle il utilise le vocabulaire employé au IIIe siècle pour parler de la communauté 
chrétienne :  ;Idwmen d’ o` auvto.j o`poi/a kai. tw/| Nooua,tw| dieca,raxen( tara,ttonti thnika,de th.n 
‘Rwmai,wn avdelfo,thta· […] Dionu,sioj Nooua,tw/| avdelfw| cai,rein (Voyons ce que le même 
Denys a également écrit à Novatien qui troublait alors la fraternité des Romains […] Denis à 
Novatien, son frère, salut !) 672 . Th.n Rwmai,wn avdelfo,thta se réfère à la communauté 
chrétienne de Rome qui connut la persécution à cette époque. Certains chrétiens ont renoncé à 
la foi, tandis que d’autres ont résisté malgré les souffrances infligées. Denys continue de 
                                                          
670 Cf. ORIGENE, Commentaire sur saint Jean I. Sur l’Évangile de Jean II, 210. Texte grec, avant-propos, 
traduction et notes par Cécile Blanc (Sources chrétiennes 120), Paris, Éd. du Cerf, 1966. 
671 Cf. Ibid., Philocalie, 1-20. Sur les Écritures et la lettre à Africanus sur l’histoire de Suzanne, Lettre à 
Africanus 8. Introduction, texte, traduction et notes par Marguerite Harl et Nicholas De Lange (Sources 
chrétiennes 302), Paris, Éd. du Cerf, 1983. 
672 EUSÈBE DE CÉSARÉE, Histoire ecclésiastique, VI, 45. 
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traiter Novatien de « frère », même si celui-ci a entraîné d’autres chrétiens dans un schisme. Il 
se peut qu’il se soit racheté pendant les persécutions673.  
Nous trouvons aussi l’emploi du mot « fraternitas », désignant la communauté des frères 
chrétiens, dans les Actes de Pierre. Cet écrit apocryphe rapporte le départ de Paul de Rome en 
Espagne. Il décrit la scène des adieux. Il relève d’abord la réaction des frères face au départ 
imminent de Paul : « Or, comme Paul s’apprêtait à sortir, de grands gémissements éclatèrent 
dans toute la fraternité (circa fraternitatem omnem), parce qu’ils croyaient qu’ils ne verraient 
plus Paul674. » Il donne ensuite le discours d’adieu de Paul : « Serviteurs de Dieu, que chacun 
de vous arme en lui l’homme intérieur de paix, d’égalité d’âme, de mansuétude, de foi, de 
charité, de science, de sagesse, d’amour envers la fraternité (amorem in fraternitatem), 
d’hospitalité, de miséricorde, d’abstinence, de bonté, de justice675. » Dans ces deux extraits, la 
communauté des chrétiens que Paul s’apprête à quitter est nommée « fraternité ».  
L’auteur ne manque pas de souligner non plus le mal subi par la communauté et causé par 
l’hérétique juif Simon. Pour lui, c’est toute la « fraternité » qui a souffert de cette 
situation : « Par ses formules magiques et sa malice, il avait de tous côtés ruiné toute la 
fraternité (omnem fraternitatem)676. » Il évoque aussi un dialogue entre Pierre et Jésus où le 
mot « fraternité » désigne l’Église, communauté de frères : « Déjà, la plus grande partie de la 
fraternité (plurima turba fraternitatis) a été convertie par toi et par celui par qui tu as fait des 
miracles en mon nom677. » 
Ces écrits montrent bien qu’après la Prima Petri les chrétiens ont continué à désigner leur 
communauté par le terme « fraternité ». Ce mot au sens de « communauté de frères » est 
employé par les Pères au cours des trois premiers siècles, pour désigner aussi bien les églises 
locales que l’Église entière. Ils en ont fait un usage chrétien, comme nom propre de leur 
communauté, qui va se poursuivre à travers les siècles successifs. Par ces témoignages, 
l’Église semble être reconnue comme une communauté de frères, une famille où l’esprit 
communautaire doit être mis en avant. Mais est-ce là la preuve de la prise de conscience de 
l’importance des rapports fraternels qui doivent guider les chrétiens ? Il ne serait peut-être pas 
juste de penser que cette appellation était un simple nom. Elle est sans doute l’émanation 
                                                          
673 Cf. EUSÈBE DE CÉSARÉE, Histoire ecclésiastique, n. 2 et 3 de Bardy. 
674 Cf. Les Actes de Pierre, §1, dans François BOVON et Pierre GEOLTRAIN (ed.), Écrits apocryphes chrétiens I 
(Bibliothèque de la Pléiade), Paris, Gallimard, 1997. Selon la note C, la « communauté » signifie littéralement la 
« fraternité ». Nous retenons la traduction de Michel DUJARIER, L’Église-Fraternité, p. 44. 
675 Les Actes de Pierre, op. cit., §2, met « amour fraternel » à la place de « fraternité ». La traduction retenue par 
Dujarier, op. cit., met en évidence le sens collectif de « fraternitas ». 
676 Cf. Texte mentionné par Michel DUJARIER, op. cit., p. 45. 
677 Cf. Les Actes de Pierre, op. cit., §16. 
206 
 
d’une foi vécue et le fruit de raisons théologiques. Comme nom du groupe de ceux qui 
« suivent Jésus », elle signifie que les chrétiens se sentaient frères par leur appel commun à 
marcher à la suite de Jésus, même s’il n’y a pas de lien explicite entre cette façon de parler et 
les désignations de « frères » et de « sœurs » biologiques678.  
La fondation de plusieurs ordres et fraternités religieux dans l’Église est l’expression du 
vécu de la fraternité. Le fait, pour ces groupes, d’avoir comme règle fondamentale la vie 
communautaire et fraternelle indique que les disciples de Jésus veulent répondre à la volonté 
du maître les appelant à entrer en fraternité, avec lui et avec tous les autres condisciples. 
 
 
3. Les « fraternités » dans l’Église 
 
Nous voulons évoquer ici quelques exemples de communautés marquantes de l’Église : 
des groupes de chrétiens, religieux ou moines, constitués en fraternités plus ou moins 
importantes. Mais avant, nous voulons mentionner Cyrille et Méthode, un cas de frères 
envoyés en mission au cours du Moyen Âge.  
3.1. Cyrille et Méthode 
Comme Moïse et Aaron pour le peuple d’Israël, deux frères – Cyrille et Méthode – ont 
particulièrement marqué l’Église par leur mission. Ils sont généralement appelés apôtres des 
Slaves679. Originaires de Thessalonique, ces deux frères de sang célébrés le 14 février par 
l’Église catholique ont beaucoup travaillé pour l’évangélisation de l’Europe. Le pape Jean-
Paul II l’a reconnu et les a déclarés co-patrons de l’Europe avec saint Benoît, en 1985. Les 
deux saints frères sont aussi honorés par l’Église orthodoxe le 11 mai : la naissance de Cyrille 
le 14 février et celle de Méthode le 6 avril680.  
Né de Léon et de Marie, Constantin – qui prendra plus tard, juste avant sa mort, le nom de 
Cyrille – et Michel – baptisé Méthode – étaient des frères de chair et dans la foi. Après avoir 
exercé comme fonctionnaires dans l’administration provinciale et dans la diplomatie de leur 
pays – Byzance –, les deux frères vont s’engager à la suite de Jésus comme moines : d’abord 
                                                          
678 Cf. Michel DUJARIER, Église-Fraternité, p. 48-49. 
679 Cf. Vladmir VAVŘÍNEK, « Cyrille et Méthode » dans  André VAUCHEZ (dir.), Dictionnaire encyclopédique du 
Moyen Âge, tome I, Paris, Éd. du Cerf, 1997, p. 430. 
680 Cf. http:// fr.wikipedia.org/Cyrille_et_Méthode, 22/02/2013, p. 1. 
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Méthode l’aîné, puis Cyrille681. Les deux frères furent envoyés en mission en Moravie par 
l’empereur Michel III, sur la demande du prince moldave Ratislav. Ils accomplirent ensemble 
cette mission d’évangélisation à partir de 862-863 sous le patriarcat de Photius, ami et maître 
de Cyrille682. Les Slaves leur doivent leur premier alphabet et leurs premiers textes religieux. 
En effet, les deux frères traduisirent des textes liturgiques en langue slave : d’abord par 
l’alphabet glagolitique, modifié par la suite en cyrillique, du nom de son inspirateur. Ils 
traduisirent aussi l’Évangile, le psautier et les lettres de Paul. Cela leur permit de gagner la 
sympathie du peuple et de rayonner au-delà de leur territoire de mission. Leur œuvre est 
résumée ainsi : 
« Cette mission donne le coup de départ à un véritable exploit des deux 
frères qui élaborent un alphabet pour les peuples slaves susceptible de favoriser 
leur intégration à la civilisation chrétienne en une langue compréhensible. En 
réalité, la mission en Grande Moravie des frères Cyrille et Méthode marque 
l’aboutissement du processus d’élaboration d’une écriture slave […] Il s’agit en 
premier lieu de l’élaboration de l’alphabet, d’une langue littéraire des slaves, d’une 
littérature slave, d’une église slave, d’un point de vue idéologique que les 
chercheurs appellent aujourd’hui la troisième voie […] À cette époque la 
communauté européenne dispose de deux écritures – le latin et le grec. Les frères 
prennent la décision de mettre au point quelque chose de nouveau. Ils élaborent une 
écriture qui n’a rien avoir avec le latin, ni le grec, une écriture différente en mesure 
de garantir l’identité culturelle et chrétienne slave683. »  
Ce travail missionnaire reconnu a suscité à leur égard l’hostilité du clergé franc qui 
revendiquait la Moravie comme appartenant à sa juridiction ecclésiale. Mais leur œuvre 
littéraire, de portée mondiale, permit aux slaves « de mieux résister aux tentatives de 
domination ou d’assimilation, particulièrement menaçante au Moyen Âge, de la part des 
germains et des grecs684 ». Cyrille et Méthode permirent ainsi aux salves d’introduire dans 
leur propre culture le message révélé et d’en exprimer la vérité salvifique avec le langage qui 
lui est propre. Ils sont, dans ce sens, un exemple d’inculturation685. Pendant leur mission, ils 
ont aussi travaillé au rapprochement des églises de Rome et de Constantinople (cf. leur 
                                                          
681 Cf. Vladmir VAVŘÍNEK, « Cyrille et Méthode », 430. 
682 Roger BERNARD, « Cyrille et Méthode », dans Paul DABIN (dir.), Encyclopaedia Universalis, vol. 5, Paris  
Encyclopaedia Universalis France, 1969, p. 298. 
683 « La conférence sur la portée nationale et européenne de la mission des Saints frères en Grande Moravie », 
sur Bnr.bg/sites/fr/Lifest/HistoryAndReligion/pages/210213_moravie.aspx, 22/02/2013, p. 2. 
684  Roger BERNARD, « Cyrille et Méthode », sur http://www.universalis.fr/encyclopedie/cyrille-et-methode/ 
22/02/2013, p. 2. 
685  BENOÎT XVI, audience générale du mercredi 17 juin 2009, sur http//christus-web.com-et-methode/, 
22/02/2013, p. 2 
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voyage à Rome en 867). Ils peuvent être considérés comme les précurseurs connus de 
l’œcuménisme686.  
Deux frères vont ensemble en mission et mènent des activités communes, traduisant ainsi 
leurs liens. Face à l’opposition, ils se rendent aussi tous deux à Rome. C’est là, comme Aaron 
mourut pour laisser Moïse poursuivre la mission, que Cyrille aussi connaîtra la mort, mais 
non sans avoir supplié son frère Méthode, devenu entre-temps Évêque de Sirmium, de 
continuer l’œuvre commune. La vie de ces deux frères rappelle celle des premiers disciples, 
qui ont dû abandonner leur métier et passer d’une communauté de frères naturels à une fratrie 
spirituelle. À l’image de Cyrille et Méthode, l’histoire de l’Église comprend, à travers le 
monde, plusieurs autres cas de frères ou de sœurs qui ont répondu ainsi à l’appel de Jésus. 
Leurs liens physiques devraient leur permettre de mieux vivre leurs relations nouvelles dans 
le Christ.  
3.2. Les ordres et autres fraternités 
L’histoire du christianisme relate l’apparition de plusieurs ordres religieux et séculiers au 
cours des siècles passés et encore de nos jours, marqués par le désir de vivre le radicalisme 
évangélique à travers de petites communautés chaleureuses et conviviales 687 . Au départ 
l’objectif de la fondation de la plupart des ordres fut la recherche d’une ascèse personnelle. 
Mais l’idéal de vie des premières communautés chrétiennes, décrites dans les Actes des 
Apôtres, s’est très vite imposé comme forme de vie face au désir d’aucuns de vivre de façon 
plus profonde le message évangélique.  
« Ainsi, dans les premiers siècles, se forment ça et là ce que nous 
appellerions des communions de chrétiens avides d’ascèse, mettant leurs biens en 
commun, renonçant à la possession, vivant dans le célibat et la continence, assidus 
à la prière, désireux de se livrer davantage à la puissance de l’Esprit. Leur but est 
d’édifier ainsi une vie fraternelle solide, authentique en tout, fidèle à l’exigence 
évangélique même si parfois elles insistent avec une certaine outrance sur ses 
aspects les plus rudes. Mais leur dynamisme vient du sein même des diverses 
Églises locales prenant l’Évangile au sérieux688. » 
Depuis saint Antoine et Pacôme (IIIe siècle) et saint Basile (IVe siècle), la règle d’or de la 
charité fraternelle a constitué le pilier du comportement de tous ceux qui s’engageaient sous 
                                                          
686 « La conférence », sur Bnr.bg/sites/fr/Lifest/HistoryAndReligion/pages/210213_moravie.aspx, 22/02/2013, p. 
3. 
687 Alexandre FAIVRE, Ordonner la fraternité. Pouvoir d’innover et de revenir à l’ordre dans l’Église ancienne, 
Paris, Éd. du Cerf, 1992, p. 24. 
688 Marc JOULIN, Religieux et moines de notre temps, Paris, Éd. du Cerf, 1980, p. 16. 
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une forme ou une autre à la suite de Jésus689. Des groupes se formèrent souvent autour d’un 
premier engagé et devinrent petit à petit ces communautés que nous connaissons aujourd’hui : 
bénédictins, cisterciens, carmes, franciscains, dominicains, etc. Certains prêtres séculiers, 
pour répondre plus efficacement à leur vocation, sont constitués – souvent de façon discrète –
 en fraternité sacerdotale, en s’appuyant sur la spiritualité de l’un ou l’autre saint. 
L’avènement du renouveau charismatique a aussi suscité la formation de beaucoup de 
fraternités dans l’Église, bien que cela ne fût pas l’objectif de départ. L’Église a enregistré ces 
dernières années la création de plusieurs Communautés Nouvelles – l’Arche de Jean Vanier, 
le Chemin Neuf, la Communauté de Saint Jean, la Communauté de l’Emmanuel, les Foyers 
de Charité, les Fraternités de Jérusalem etc. Ces groupes, constitués de clercs et de laïcs, sont 
plus structurés que des groupes de prières.  
« Ce sont de véritables communautés de vie ou d’alliance […] Ses membres 
vivent souvent sous le même toit, ou bien se regroupent très régulièrement pour 
partager l’Eucharistie et lire la Parole de Dieu, pour prier et pour évangéliser. Cette 
importance de la vie communautaire n’est pas sans rappeler les premiers temps du 
Christianisme, où les chrétiens se regroupaient par petites communautés 
évangéliques pour mieux préserver leur identité et fortifier leur élan missionnaire 
dans un monde païen ou hostile au christianisme690. » 
Pour les membres de ces communautés, la vie commune est le lieu privilégié de la 
pratique de la charité fraternelle et de l’espérance. La communauté est pour eux un moyen de 
croissance en vue de l’amour fraternel, pour fortifier ensemble leur foi. Elle leur permet d’être 
de meilleurs témoins et annonciateurs de l’Évangile691. Ils répondent ainsi par cette forme de 
vie à l’appel de Jésus.  
Tous ces groupes naissent à partir du corps social chrétien, parfois au cœur des 
communautés ecclésiales désireuses d’une profonde et véritable conversion à l’Évangile. Ils 
se détachent avec un certain relief au sein de l’ensemble des personnes qui accueillent 
Jésus692. À l’intérieur de l’Église, considérée comme une grande « fraternité », surgissent de 
petites « fraternités », communautés à taille humaine pour mieux vivre l’Évangile. Les 
membres de celles-ci se considèrent comme des frères des autres chrétiens, mais veulent vivre 
de façon plus étroite leur fraternité, en essayant au mieux de mener une vie commune. Ils 
manifestent le désir de proclamer en actes la place primordiale de Dieu dans leur vie et dans 
                                                          
689 Cf. Ibid. 
690 Frédéric LENOIR, Les Communautés Nouvelles. Interviews des fondateurs, Paris, Fayard, 1988, p. 30. 
691 Cf. Ibid., p. 46. 
692 Cf. Jean-Marie R. TILLARD, Devant Dieu et pour le monde, p. 164.  
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toute l’existence humaine. C’est donc Dieu comme « unique nécessaire » qui est mis en avant. 
Ils veulent refaire pour lui le chemin de ceux que Jésus a appelés à lui – les apôtres –, laissant 
famille, biens matériels. Comme ceux qui suivirent Jésus au cours de son ministère public, 
l’appel de Jésus s’accomplit pour eux par leur appartenance à une « fraternité ». 
La vie de ces frères, ainsi rassemblés, devient une offrande à Dieu dans le Christ693. Mais, 
si l’appel à vivre à la suite du Christ de manière plus étroite est le même pour tous, il 
comporte de multiples variantes dans son application. En effet, c’est sous des accents divers, 
avec des styles d’incarnation évoluant au rythme des époques, que des hommes et des femmes 
répondent toujours à l’appel à suivre Jésus sur les chemins de leur propre adoration du Père et 
de leur propre service à l’Évangile de Dieu694. Nous voulons présenter très brièvement trois 
de ces communautés qui essayent depuis des siècles de vivre en fraternité. Nous les avons 
choisies pour leur rayonnement pendant la période du Moyen Âge, qui en fut florissante. 
La première communauté que nous voulons présenter est celle des frères carmes695. Cette 
« fraternité » n’a pas de fondateur connu. L’histoire de ces frères, héritiers de la renaissance 
de la vie érémitique des XIe et XIIe siècles, ne donne pas le nom de celui qui fut à l’origine de 
ce groupe. L’on sait cependant que le projet de cette communauté a été approuvé 
officiellement en 1209 par Albert Avogadro, Patriarche latin de Jérusalem. Ce fut au départ 
une communauté dont les membres ont été attirés par les lieux saints. Des fidèles voulant 
vivre à l’exemple du prophète Élie, homme saint et solitaire, formèrent une petite 
communauté de frères ermites sur le mont Carmel. Dans cette « fraternité », chaque frère vit 
dans sa cellule séparée. Il y travaille, jeûne, prie et veille dans le silence et la solitude, selon le 
précepte central de la « fraternité ». Mais tous ont conscience que le combat n’est pas 
seulement individuel, pour vivre dans la dépendance de Jésus Christ et le servir fidèlement 
d’un cœur pur et avec une bonne conscience. Les frères se sentent solidaires dans le combat, 
c’est pourquoi, bien que vivant la solitude, la « fraternité » se rassemble pour la messe, la 
liturgie des heures, les repas, un colloque spirituel tous les quinze jours et un moment de 
détente ensemble. La vie d’ermite ne fait pas oublier l’importance et la place du frère, qui 
partage le même appel à suivre le Christ. 
La seconde « fraternité » est celle des frères franciscains ou mineurs. Fondée en 1210 
grâce à saint François d’Assise, la communauté franciscaine est un groupe de frères pour qui, 
                                                          
693 Cf. Marc JOULIN, Religieux et moines de notre temps, p. 10. 
694 Cf. Alexandre FAIVRE, Ordonner la fraternité, p. 29. 
695 Nous nous inspirons des témoignages de trois frères carmes dans Marc JOULIN, op.  cit., p. 149-160. 
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« vivre l’Évangile, c’est vivre en frère, c’est aimer696 ». Les membres de cette « fraternité » 
vivent ensemble, essayant d’être responsables les uns des autres, partageant tout : prière, 
travail, biens matériels. Sur le chemin du dépouillement et de l’attention aux plus faibles, 
choisis par leur fondateur, les frères mineurs font de la vie fraternelle une exigence 
importante dans leur don à Dieu697. Pour eux, elle est le lieu privilégié de l’annonce de la 
Bonne Nouvelle et de la rencontre avec Dieu, en référence à la parole biblique : « Lorsque 
deux ou trois sont réunis en mon nom, je suis au milieu d’eux. » Pour traduire cela en acte, les 
frères mineurs font de la joie et du sens de la fête les caractéristiques de la vie fraternelle 
franciscaine. L’envoi et l’acceptation d’une mission se font après une concertation de la 
communauté, signe que toute la « fraternité » est responsable de la mission. Le frère ou les 
frères envoyés savent que toute la « fraternité » partage ce qu’ils vont vivre.  
La troisième communauté est celle des frères dominicains698. Fondée officiellement en 
1215, l’ordre des frères prêcheurs est l’œuvre de saint Dominique. Son désir fut de prêcher 
aux hommes en vivant au milieu d’eux. Il ne s’agit pas de copier servilement ce que fut la vie 
des disciples de Jésus, mais de vivre dans le concret et le quotidien des hommes, du peuple de 
Dieu, l’attachement à la personne du Christ699. Il s’est constitué pour cela un groupe de frères 
prêcheurs par la parole et par l’exemple. C’est une communauté de vie dans laquelle doit se 
construire une vraie relation fraternelle. C’est pourquoi, en se basant sur l’exemple du Christ 
qui confia sa parole à toute l’Église représentée par les Douze, Dominique a voulu que les 
frères prêcheurs vivent ensemble, en partageant en « fraternité » leur mission. Ils doivent être 
groupés en « fraternités strictes », c’est à dire se réalisant dans le partage intégral d’une même 
vie domestique et apostolique, afin que la vie du groupe soit parlante pour les gens : « Voyez 
comme ils s’aiment. » Pour cette communauté, la vie commune et fraternelle doit être 
l’expression de l’amour authentique. Les frères le traduisent dans un souci commun de la 
mission apostolique et surtout dans la prise de conscience que c’est pour les autres qu’ils sont 
rassemblés, que c’est ensemble qu’ils doivent aller vers le monde. La vie fraternelle ainsi 
voulue s’exprime à travers des actions communautaires comme la prière liturgique, la 
réflexion, la prédication, les moyens d’étude, la confrontation des idées. 
Ces différentes fraternités, comme beaucoup d’autres dans l’Église, ont aussi bien une 
branche masculine qu’une féminine, et elles-mêmes ont – au fil du temps – donné naissance à 
                                                          
696 Nous nous inspirons du témoignage d’un frère franciscain dans Marc JOULIN, Religieux et moines de notre 
temps, p. 108-109. 
697 Cf. Jean-Marie R. TILLARD, Devant Dieu et pour le monde, p. 186. 
698 Nous nous inspirons de la présentation de deux frères dominicains dans Marc JOULIN, op. cit., p. 129 et 141-
142. 
699 Cf. Jean-Marie R. TILLARD, op. cit., p. 169. 
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d’autres fraternités. Elles manifestent la réponse des hommes et des femmes à l’appel de 
Jésus. Comme Simon et André, Jacques et Jean, le choix de tous ceux qui s’engagent dans ces 
fraternités est certainement le fruit de l’attrait qu’exerce Jésus sur ceux qu’il veut à sa suite. Il 
ne s’agit pas, pour les membres de ces communautés touchés par Jésus et son message, d’un 
désir de perfection pour elle-même, mais de celui de faire route avec lui. « Le Royaume 
découvert en Jésus est tel qu’il vaut la peine de se donner totalement à lui, même au prix des 
sacrifices les plus coûteux, d’autant plus que cet attachement total leur paraît intrinsèquement 
lié au mystère de la perfection dont parle les Écritures700. » Ces communautés sont donc des 
lieux de la suivance de Jésus, où des frères, grâce à leur appel personnel, construisent 
ensemble le groupe de ceux qui se mettent en marche avec Jésus. Des hommes et des femmes 
quittent tout parce qu’ils ont rencontré Christ, et ils ne peuvent plus vivre sans lui701. Ils font 
de la « fraternité », non seulement, le lieu du désintéressement de la richesse, mais surtout de 
l’attachement au Christ. Ainsi, des chrétiens « quittent tout » pour entrer dans le groupe de 
ceux qui « suivent Jésus » : les différents groupes religieux. Ils montrent par leur vie 
fraternelle qu’il est possible d’être frère au-delà des liens de sang. Après le départ de Jésus, la 
communauté pentecostale ne pouvait plus continuer à penser à une « suite » physique de 
celui-ci, présent dans tel lieu ou sur les routes. Cela a suscité le passage d’une communauté 
spatiale autour de Jésus à l’existence chrétienne vécue dans la communion fraternelle du 
Christ, grâce à la puissance de l’Esprit702. Ces « fraternités » sont des réponses concrètes à 
l’appel réel de Jésus : « Viens et suis-moi. » 
 
  
                                                          
700 Jean-Marie R. TILLARD, Devant Dieu et pour le monde, p. 169.  
701 Cf. Ibid., p.198. 





Depuis le temps apostolique, les chrétiens ne cessent de s’appeler frères et de considérer 
leur communauté comme une « fraternité ». Le témoignage de la Prima Petri, des pères de 
l’Église et des Actes de Pierre sont les vestiges de ce qui se vivaient dans les groupes de 
chrétiens disséminés dans le monde d’alors. La formation de petites « fraternités » ou ordres 
religieux traduit le besoin réel des disciples du Christ de répondre de façon concrète à son 
appel. La « fraternité » semble devenir la forme essentielle de la vie religieuse, même si les 
modalités de sa mise en place dépendent de chaque groupe703. L’importance de la communion 
fraternelle se lit à travers toutes les règles de vie : elles s’appuient toutes sur l’idéal de 
communauté proposé par Luc dans les Actes des apôtres. Comme Pierre, les responsables de 
ces différentes fraternités – abbé ou prieur – doivent veiller sur la réalisation effective de la 
communion fraternelle : ils doivent raffermir aussi leurs confrères. Ils ne sont pas que des 
supérieurs de communautés, même si administrativement ils exercent ce pourvoir, mais le 
point de référence de la vie fraternelle. Pour les détenteurs de l’autorité dans les communautés 
religieuses, comme dans toute l’Église, il s’agit de servir dans leurs frères le dessein de 
l’amour du Père en suivant l’exemple de leur maître. Ils coopèrent par leur autorité à l’œuvre 
de rédemption de Jésus, en cherchant à accomplir fraternellement la volonté de Dieu avec les 
autres membres de leur communauté704. Cela requiert un dialogue confiant et une concertation 
générale entre l’autorité et chaque frère, et avec toute la communauté. 
Comme au temps apostolique, les chrétiens ont continué, à travers les siècles, à faire de la 
fraternité le ferment de leur communauté. Mais quelle est la situation de la fraternité 
aujourd’hui ? Comment les hommes en général et les chrétiens en particulier voient-ils et 
vivent-ils la fraternité ? 
  
                                                          
703 Cf. Jean-Marie R. TILLARD, Devant Dieu et pour le monde, p. 192. 
704 Raymond REGAMEY, Paul VI donne aux religieux leur charte. Exhortation Evangelica testificatio, Paris, Éd. 














Dans une société où les valeurs fondamentales sont en perte de vitesse, la question de la 
« fraternité » apparaît plus qu’une urgence pour redonner espoir aux uns et aux autres. 
L’humanité donne l’impression de perdre ses repères avec l’accroissement de l’indifférence et 
de l’individualisme. Pourtant, le monde est devenu, à travers le développement des sciences, 
surtout des nouvelles technologies de l’information, « un village planétaire » où les peuples se 
côtoient et se parlent, même si c’est à distance705. Cela crée un sentiment de rapprochement et 
de communion entre les hommes. Tout le monde se sent concerné par ce qui se passe ailleurs, 
même à mille lieux de l’événement : l’humanité semble de plus en plus unifiée. Cependant, le 
dialogue fraternel peut-il trouver là son achèvement ? Ne requiert-il pas plus profondément 
une communauté de personnes, une communion dans tous les rapports sociaux ? Les hommes 
peuvent-ils se contenter des relations tissées seulement à travers les moyens de 
communication, sans des rencontres physiques entre les personnes ?  
La société contemporaine a fait beaucoup pour améliorer le quotidien des hommes. Elle 
leur a offert des outils pour leur autonomie et pour entretenir des rapports communautaires 
plus développés. Toutefois, la situation apparemment salutaire du monde actuel, à travers ces 
progrès, est loin d’unir véritablement les individus et les peuples, et de leur permettre de vivre 
une existence réellement fraternelle. En effet, beaucoup de nos contemporains souffrent sur le 
plan des relations interpersonnelles, de leur absence surtout : les gens se sentent seuls et 
abandonnés. Ils s’interrogent de plus en plus aujourd’hui sur le type de société en construction 
                                                          
705 Cf. VATICAN II, Gaudium et spes, 23,1. Nous gardons les titres des documents conciliaires en latin, mais nous 
utilisons les textes de la traduction en français de l’édition intégrale bilingue révisée. 
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dans nos états, car les comportements individuels et communautaires et les lois 
gouvernementales réservent de moins en moins de place à l’autre, au frère. Les relations entre 
les concitoyens et dans les familles marquent le pas, bien que tous aient conscience de leur 
interdépendance. Face à la crise économique et à l’insécurité, la tendance à l’individualisme 
grandit : chacun cherche à vivre dans un espace sécurisé, fermé, coupé des autres. 
L’agressivité, la violence jusqu’aux crimes, montre les difficultés des rapports 
interpersonnels. Ces constats laissent croire que chacun est né pour vivre seul. Pourtant, 
« Tout homme se construit dans des relations ; impossible de comprendre son 
itinéraire humain et sa destinée surnaturelle en le regardant comme un individu 
isolé. Par sa nature il est situé en solidarité avec les autres, appelé à vivre en 
communion. La vie sociale n’est pas surajoutée à l’homme, mais tient à sa 
constitution même706. » 
Certes, des efforts sont faits dans ce sens, mais ils sont encore loin d’instaurer une véritable 
fraternité dans la famille humaine. C’est pourquoi l’invitation lancée à l’Église et au monde 
en général à entrer en fraternité reste toujours d’actualité. Nous entendons par « fraternité » 
les liens affinitaires ou d’alliance qui unissent les hommes. Ils peuvent être biologiques ou 
non, mais reliant toujours un groupe d’individus en fratrie. Ils sont porteurs de communion 
sociale, de cohésion entre les personnes. 
Voyons  maintenant la conception et la manifestation de la « fraternité » dans nos sociétés 
modernes et sa place dans l’Église aujourd’hui selon le concile Vatican II, qui fut un grand 
tournant dans la vie de l’Église catholique. Il a été l’occasion pour elle d’affirmer très 
fortement l’aspiration à la fraternité évangélique au sein des chrétiens et du monde707. Les 
chrétiens vivent dans un monde qui, bien qu’imparfait comme l’Église, porte tout de même 
encore en lui quelques valeurs. L’aspiration à la fraternité en est une. Nous abordons ici la 
fraternité de façon globale, même s’il pourra nous arriver de faire appel à une culture 
particulière, notamment celle de l’Afrique à cause de nos origines. 
 
  
                                                          
706  Gaudium et spes. Introduction au chapitre II (Documents conciliaires 3), traduction de la conférence 
épiscopale française, Paris, Éd. du Centurion, 1966, p. 74. 
707 Cf. Raymond REGAMEY, Paul VI donne aux religieux leur charte, p. 105. 
216 
 
1. La « fraternité » dans nos sociétés 
 
La vie entre les hommes est rythmée par les rapports interpersonnels plus ou moins 
importants. La communauté humaine doit sa survie à l’existence des uns et des autres. Il y a 
un besoin de relations réciproques entre individus, qui montre que les hommes ne peuvent 
vivre en solitaires, leur nature leur impose d’entrer en rapports708. Pour réaliser ce dessein, la 
société fait la part belle à la « fraternité », comme mode de relations sociales dans sa 
construction et dans celle des individus.  
« Si la notion de fraternité, hier et aujourd’hui, a servi de modèle à d’autres 
relations entre personnes liées par une affection forte ou par des devoirs 
réciproques, si elle est devenue une vertu cardinale de notre société contemporaine, 
c’est bien parce qu’il s’agit d’une relation perçue par la société comme l’une des 
plus affectives, faite de complicités, de jeux, d’engagements inébranlables709. » 
Toutes les cultures, à travers diverses formes d’expression, insistent sur l’importance des 
relations fraternelles, de la solidarité entre frères. La fraternité est certainement l’une des 
valeurs les mieux partagées dans nos sociétés d’aujourd’hui, malgré leur diversité culturelle. 
Mais comment est-elle traduite dans la vie de nos communautés ?  
Nous n’analyserons pas le lien fraternel – entre deux ou plusieurs individus – pour lui-
même, mais nous évoquerons comment la fraternité est définie et vécue pour le bien de 
chaque individu, des familles et de la société. Il s’agit bien de la considérer comme élément 
social710.  
1.1. La fraternité comme lien parental 
Dans la communauté humaine en général, les relations entre parents sont souvent le fruit 
de leur perception de la fraternité, car celle-ci marque la dynamique des rapports sociaux. En 
effet, les liens entre parents proches ou éloignés, entre individus dans la société seront plus ou 
moins importants selon qu’ils se considèrent comme frères ou non. L’importance que les 
cultures attachent aux rapports entre frères est traduite par plusieurs proverbes, qui permettent 
de saisir le sens de la fraternité dans la vie des hommes.  
                                                          
708 Cf. PLUTARQUE, De l’amour fraternel, 3. 
709 Didier LETT, Frères et sœurs. Histoire d’un lien (Petite Bibliothèque Payot 725), Paris, Payot et Rivages, 
2009, p. 148. 




Les frères ou les sœurs sont avant tout des individus nés des mêmes parents ou ayant en 
commun un des géniteurs. Tous ceux qui ont le même ascendant sont donc frères. Cependant, 
dans les sociétés adelphiques, où la succession se fait de frère à frère et non de père à fils, tous 
les enfants nés de collatéraux sont considérés comme des frères.  
Chez les brong-koulango par exemple – au nord est de la Côte d’Ivoire –, le terme cousin 
n’existe pas : tous les enfants dont les parents appartiennent à une même fratrie sont frères. La 
succession dans ce peuple, pourtant adelphique, se fait d’oncle maternel à neveux. Tout frère 
est considéré comme le père adoptif des fils de sa sœur. Il agit envers eux comme le père 
naturel, avec des droits et des devoirs. Dans cette société, les enfants vivent souvent dans la 
famille maternelle. Tous ceux dont les parents appartiennent à la même fratrie vivent dans la 
même maison – cour commune. Le fait de demeurer ensemble constitue les enfants en 
frères711. C’est dans ce sens qu’un enfant adopté peut devenir un frère dans une famille où il 
n’a aucun lien biologique, car il partage désormais le même toit avec les fils de celui ou de 
celle qui l’a adopté. L’enfance partagée participe à la construction de la fraternité.  
Aujourd’hui, avec le phénomène des familles recomposées, il faut étendre la notion de 
frère. En effet, des parents qui vivent ensemble, après avoir eu des enfants avec d’autres 
partenaires, créent pour leurs enfants une nouvelle fratrie qui n’est pas forcément biologique. 
Si le couple n’a pas d’enfants issus de la nouvelle union, les deux groupes de frères et sœurs, 
issus des mariages antérieurs, forment une nouvelle fratrie à cause de la nouvelle liaison de 
leurs parents. Bien qu’il y ait absence de lien de sang, le fait de vivre ensemble crée des 
relations affectives entre les membres de cette fratrie recomposée712. La nouvelle relation des 
géniteurs entraîne de nouveaux liens fraternels pour leur progéniture, même si ceux-ci ne sont 
pas toujours évidents. Un couple recomposé avec des enfants implique ainsi une fratrie 
recomposée.  
Dans tous les cas de figure, la fraternité évoque le rapport affectif entre les membres d’une 
fratrie. Le frère ou la sœur est considéré(e) comme un don. Plutarque dit à ce propos qu’« un 
frère est un ami donné par la nature713 ». Il compare le modèle des relations fraternelles aux 
organes du corps humains qui sont doubles pour la plupart : ils fonctionnent comme des 
jumeaux. Les frères sont ainsi invités à s’unir, car malgré leur différence, ils participent à la 
même nature714. Ici, le lien de fraternité est avant tout donné, imposé à l’individu de par sa 
                                                          
711 Monique BUISSON, La fratrie, p. 40. 
712 Cf. Didier LETT, Frères et sœurs, p. 57. 
713 PLUTARQUE, De l’amour fraternel, 2, voir 3 ; Didier LETT, op. cit., p. 148. 
714 Cf. PLUTARQUE, op. cit., 2. 
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naissance. Avoir un frère ou une sœur ne relève pas en premier lieu de l’enfant, mais des 
parents qui décident d’agrandir leur famille en ayant plusieurs fils, ou de former une nouvelle 
famille. Naître après un autre ou appartenir à une fratrie, avoir les mêmes parents implique 
des rapports mutuels auxquels les individus sont soumis pour leur épanouissement. Le 
maintien des liens entre frères ou entre sœurs, ou entre frères et sœurs, réjouit toute la 
famille715. Tout géniteur souhaite cela pour ses enfants. Mais l’amour fraternel ne saurait être 
seulement une aptitude innée. Les parents jouent à ce titre un rôle important dans la 
construction de la fraternité, même si les enfants ont à affirmer leur personnalité dans 
l’évolution de celle-ci. En effet, tout homme reçoit la vie de ses géniteurs dans un 
environnement social qui le guide.  
« […] Mais cette vie ne produira un être humain que si d’autres humains –
 le plus souvent ceux qui lui ont transmis cette vie – prennent soin de lui. C’est au 
travers d’un long processus de maturation qu’ils procurent à l’enfant les moyens 
affectifs, relationnels, matériels et symboliques d’acquérir sa propre 
individualité716. »  
La fraternité doit être, dans ce sens, l’expression du lien parental, qui souvent l’oriente. 
Ceux qui naissent dans le même cadre familial sont appelés à cultiver des rapports étroits, 
témoignant ainsi de leurs liens génétiques. Les relations entre frères sont celles d’amis, faites 
de complicité, d’amour, d’attachement indéfectible. Mais nous savons que même si l’amour 
du frère ou de la sœur – tout comme celui des parents – est la première amitié que la nature 
donne, il n’est pas toujours vécu comme tel717. Des tensions inévitables ne sont pas à exclure. 
Toutefois, de façon générale, un frère est un secours, un rempart sûr. Deux proverbes en 
témoignent : « Trois frères, trois forteresses » ; « Quand le frère est soutenu par le frère, il n’y 
a que Dieu pour les éprouver718. » Cependant, la protection et l’amour du frère, si on n’y 
prend garde, peuvent entraîner parfois la violence lorsqu’une intercession fraternelle échoue : 
un frère veut souvent venger son germain. Comme dans l’Ancien Testament, où les fils de 
Jacob s’unissent pour défendre l’honneur de leur sœur Dina violentée, aujourd’hui encore 
dans nos sociétés, la relation frère et sœur reste positive et exceptionnelle.  
« Il est […] une exception à la barrière qui sépare les sexes : la relation privilégiée 
qui peut unir le frère et la sœur, […] Le frère est bien le seul garçon avec lequel 
                                                          
715 Cf. PLUTARQUE, De l’amour fraternel, 2 ; 5. 
716 Monique BUISSON, La fratrie, p. 131. 
717 Cf. PLUTARQUE, op. cit., 3. 
718 Proverbes portugais et kurde cités par Didier LETT, Frères et sœurs, p. 148-149. 
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une jeune fille puisse alors se montrer familière : la sœur représente la seule fille 
sage dont le garçon ait connaissance dans l’intimité719. » 
L’importance du frère se remarque davantage dans une fratrie mixte. En principe, le frère 
et la sœur vivent une relation fusionnelle marquée par une attention toute spéciale de l’un 
envers l’autre, offrant ainsi un bel exemple de tendresse fraternelle. C’est pour chacun le lieu 
de la découverte du rapport à l’autre sexe. Leurs relations adelphiques sont si fortes que 
souvent le frère et la sœur deviennent inséparables au point que le mariage de l’un peut être 
mal vécu par l’autre. C’est souvent le frère qui se sent responsable de sa sœur, et est prêt à 
tout pour la défendre. La place du frère est si importante qu’on dit chez les brong-koulango 
qu’« un frère n’a pas de prix720 ». Il doit être par conséquent accepté tel qu’il est, car il est 
toujours utile.  
Par ailleurs, des personnes d’origine différente peuvent décider de devenir des frères. Pour 
réaliser leur désir, ils font recours à un pacte, créant par un rite le lien biologique : « Deux 
individus, cherchant à créer entre eux un lien aussi fort que le lien fraternel consanguin 
s’échangent leur sang, souvent en le buvant parfois à même la blessure 721 . » C’est une 
fraternité rituelle qui engage ceux qui la créent. Elle montre que les hommes sont attachés à la 
fraternité de sang, qui leur semble être la preuve de la parenté. C’est ce lien – la fraternité 
naturelle – que Plutarque défend très fortement dans son traité sur l’amour fraternel que nous 
avons cité. Pour lui, le frère est irremplaçable, car il est unique de par sa nature722. 
Le lien fraternel est exprimé à travers divers soutiens et aides, tant au niveau 
intergénérationnel qu’au niveau intra-générationnel723. En effet, des frères et sœurs se mettent 
souvent ensemble pour soutenir leurs parents ou pour s’entraider, surtout, quand l’un des leurs 
est en difficulté. Cette aide peut être aussi bien matérielle que morale. Les géniteurs qui ne 
travaillent plus et qui n’ont pas de grands revenus peuvent compter sur la solidarité des 
enfants pour vivre. Les fils apportent l’aide domestique à leurs géniteurs marqués par l’âge ou 
sans ressources724. 
En Afrique par exemple, il n’est pas rare que des enfants offrent un toit à leurs géniteurs. 
Ils peuvent se mettre ensemble pour réaliser une telle œuvre, ou le plus fortuné d’entre eux le 
                                                          
719 Cf. Alain CORBIN cité par Didier LETT, Frères et sœurs, p. 169. 
720 Proverbe brong-koulango. 
721 Didier LETT, op. cit., p. 146. 
722 Cf. PLUTARQUE, De l’amour fraternel, 7. 
723 Cf. Monique BUISSON, La fratrie, p. 113. 
724 Cette aide domestique aux parents, surtout à la mère, est souvent l’œuvre des filles. Les garçons se réservent, 




fait au nom de tous. Mais c’est souvent l’aîné qui se sent le devoir d’offrir un toit aux parents 
ou à toute la fratrie. Lorsque l’un des époux meurt, l’autre peut compter sur le soutien et le 
réconfort des enfants. Ces derniers répondent ainsi à un devoir naturel. Des frères et sœurs 
aînés n’hésitent pas souvent à prendre la relève des géniteurs pour aider un plus jeune frère à 
aller à l’école ou à prendre en charge son éducation, en l’hébergeant. Les aînés – tout comme 
les autres fils – restent le soutien des parents et des frères cadets725. Ils prennent presque la 
place des parents. Ils se sentent redevables envers ceux qui leur ont donné la vie et qui les ont 
aidés : 
« Chaque enfant est ainsi redevable à ses parents de sa propre existence. 
Pour lui, cette expérience initiale ne s’inscrit pas dans l’acte de donner, mais dans 
la position de recevoir la vie, ce qui ne saurait se limiter à une dimension 
biologique. Ce que l’enfant reçoit à sa naissance, puis au fil de la vie, s’inscrit dans 
des conditions sociales, économiques et relationnelles qui façonnent ce qui est 
transmis par ses parents, mais aussi son sentiment d’être redevable envers eux726. » 
Les frères s’unissent face à la maladie de l’un des leurs et compatissent ensemble lors d’un 
décès ou de la séparation de l’un d’entre eux d’avec son ou sa partenaire. Certains frères 
viennent en aide à un membre de la fratrie qui perd son emploi ou qui attend une première 
embauche, ou qui est dans une situation de besoin. Des frères créent parfois ensemble une 
entreprise familiale ou acceptent de travailler les uns pour les autres727. Le sentiment fraternel 
entraîne ainsi l’entraide. Les moments de réjouissance constituent aussi des occasions pour 
manifester la fraternité. Le mariage d’un membre de la fratrie, le baptême et les noces d’un 
descendant de celle-ci sont des occasions de rencontres fraternelles. Chacun fait appel aux 
rapports affectifs naturels entre collatéraux pour vivre la communion fraternelle. Une 
véritable solidarité fraternelle se vit entre frères afin de garantir à toute la famille de mieux 
vivre, même si une certaine dissociation apparente peut naître avec l’acquisition de 
l’autonomie des frères, lorsqu’ils fondent leur propre famille. C’est pourquoi l’entente entre 
frères est importante. Elle permet la réussite, car, « le bananier résiste mieux quand il se 
trouve au milieu de ses frères728 ». Le soutien des frères empêche de fléchir et permet de 
relever la tête quand tout va mal. La solidarité fraternelle est mise à contribution chaque fois 
que cela est nécessaire, afin d’éviter aux membres de la fratrie une existence indigne. 
                                                          
725  COLLECTIF, Conflits familiaux et réconciliation. Rapport du VIe colloque de Bandundu (République du 
Zaïre), I,6, Bandundu, CEEBA publications, 1975, p. 43. 
726 Monique BUISSON, La fratrie, p. 132. 
727 Cf. PLUTARQUE, De l’amour fraternel, 2 ; 5. 
728 Proverbe Yansi de Mbe-Makwa (République du Zaïre) cité dans COLLECTIF, op. cit., p. 43. 
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En Afrique, par exemple, c’est en général l’aîné qui veille à ce que toute la fratrie vive en 
bonne intelligence. Il gère les conflits entre frères, mais il a recours aux parents quand il juge 
le cas grave. Il joue à ce titre un rôle central dans la construction des rapports entre frères. 
Tout aîné se sent le devoir de guider et de prendre soin de son cadet, qui à son tour doit le 
respecter et le suivre. C’est d’ailleurs pour cela qu’en Afrique le respect de l’aîné est quasi 
sacré. « Les aînés ont toujours raison » dit-on chez les brong-koulango. Dans une discussion 
ou dans une décision à prendre, leur avis prime souvent si ce n’est pas toujours. Pour marquer 
ce respect, le cadet ne doit jamais prononcer le nom ou le prénom de son frère ou de sa sœur 
aîné(e). Il le (la) désigne, selon les régions, par un terme qui signifie « grand frère ou grande 
sœur ». Toutefois, l’aîné doit se garder d’être un père pour le puîné, mais un camarade729. Il 
doit aider son jeune frère par la persuasion et non par des ordres, car ce dernier doit être 
l’émule, celui qui l’imite parce qu’il l’admire. Cela permet d’éviter la rivalité et même les 
envies dans les familles. Les frères se préoccupent lorsqu’un différend survient, car ce qui les 
caractérise – l’union – est atteint. Ils doivent tout faire pour reprendre les rapports étroits, 
entretenir leur entente pour la survie de la fratrie730. 
Les liens de fraternité sont perpétuels. En effet, la vie fraternelle entre les individus n’est 
pas un phénomène passager, au gré des individus. Elle est faite pour résister à tout, car on naît 
et on est frère pour la vie. C’est même pour cela que l’individu a souvent du mal à se séparer 
de sa famille de naissance pour rejoindre celle qu’il choisit de construire. Un adage populaire 
brong-koulango dit à ce propos : « La fraternité ne disparaît pas avec une simple douche ou le 
sang ne se nettoie pas731. » Les liens de consanguinité ne peuvent s’effacer même quand 
quelqu’un décide de ne plus entretenir de bons rapports avec son frère ou sa sœur. Il porte en 
lui quelque chose qui le dépasse et dont il ne peut se séparer. Il peut refuser de vivre la 
fraternité, mais il ne peut pas éliminer l’existence de ce lien. Il est porteur d’une relation qui le 
dépasse. 
Par ailleurs, l’amour fraternel n’est pas toujours subordonné à la vie conjugale. 
« Aujourd’hui, la multiplication des familles recomposées consécutives aux divorces vient 
parfois renforcer les liens entre frères et sœurs732. » Les liens de fraternité demeurent toujours 
malgré les difficultés des familles à se réconcilier ou à se reconstruire. Ils ne sont pas rompus 
par la séparation des parents ni par leur disparition : la fratrie est dans ce sens le noyau dur de 
la famille. Plutarque recommande, dans ce sens, une affection plus grande entre frères après la 
                                                          
729 Cf. PLUTARQUE, De l’amour fraternel, 16. 
730 Cf. Ibid., 10. 
731 Cf. Proverbe brong-koulango. 
732 Didier LETT, Frères et sœurs, p. 149. 
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mort du père. Cela permet d’éloigner les insinuations et les calomnies qui pourraient porter un 
coup à l’amour fraternel733. La fraternité est une chose stable : un frère ne change pas au gré 
des vents ou des situations, en prenant le contrepied de son frère. La fraternité doit pouvoir 
survivre à toute sorte de difficultés. Malgré la différence de nature – âge, physique, 
tempérament, etc. – entre frères et leurs destins souvent inégaux, ils cultiveront l’amour 
fraternel s’ils veulent correspondre à leur nature734. 
La fratrie peut être considérée comme une matrice où s’expérimentent les relations à 
l’intérieur d’un groupe : lieu d’initiation des relations sociales. C’est là que tout homme 
apprend les règles de la vie de groupe, à reconnaître en l’autre un frère ou une sœur et à tisser 
petit à petit les liens de convivialité. Jésus n’a donc pas tort d’appeler des frères naturels pour 
faire partie de la nouvelle fraternité. La communion de vie qu’il veut instaurer pour sa 
nouvelle famille est aussi faite de relations affectives, fraternelles comme dans une famille 
naturelle. Ses contemporains attachaient une grande importance à de tels rapports, comme le 
démontre le témoignage de Plutarque. Frères biologiques, les quatre pêcheurs galiléens sont 
mieux préparés ainsi à entrer en fraternité – en communauté de vie – avec les autres disciples. 
Car la fraternité est le lieu où chaque individu apprend à la fois à vivre dans une communauté 
et à développer sa personnalité : la fratrie est le creuset des différences et des liens735. La 
fraternité naît et se développe dans la fratrie, qui la porte et l’enrichit. Elle s’acquiert petit à 
petit, avec le temps, par le soin des uns et des autres. Elle est faite de compréhensions et 
d’incompréhensions, car elle est toujours en construction pour parfaire la connivence 
fraternelle et la cohésion sociale. 
1.2. La fraternité comme lien social 
La relation de fraternité est au cœur des systèmes de parenté et des systèmes sociaux. En 
effet, elle influe aussi bien sur la dynamique familiale que sur les rapports entre individus 
dans nos sociétés. Beaucoup de groupements sociaux tentent de se construire sur le modèle du 
lien parental, surtout fraternel. Est-ce pour palier à un manque ou simplement une prise de 
conscience que l’amour fraternel demeure le meilleur moyen de vivre ensemble ? Dans la 
société civile moderne, différentes associations naissent, proposant un brassage et une égalité 
entre les membres. À l’image des ordres mendiants et des confréries chrétiennes, ces 
associations offrent à leurs membres un cadre de rencontre et d’échange fraternels.  
                                                          
733 Cf. PLUTARQUE, De l’amour fraternel, 10.  
734 Cf. Ibid., 15-16. 
735 Cf. Monique BUISSON, La fratrie, p. 21. 
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« À l’époque moderne, le compagnonnage continue à utiliser le 
vocabulaire de la parenté et plus particulièrement celui de la fraternité que 
perpétuent encore les francs-maçons appelés les frères trois points ou les poilus de 
1914-1918 qui, au sortir de la grande guerre, dans les associations d’anciens 
combattants, nostalgiques et meurtris, évoquent la fraternité des tranchées, ou 
encore les syndicats et les partis politiques contemporains, accompagnant un rêve 
de fraternité (et donc d’égalité) qui serait la base d’un monde nouveau736. » 
Les membres des associations modernes de compagnonnage observent les vertus positives 
de la fraternité : forte affection, devoirs réciproques et complicités quotidiennes. La fraternité 
est vue comme un lien idéal pouvant unir les hommes et leur offrir un mieux être737. Sans lien 
biologique, des individus vivent une communion en tout comme de véritables frères.  
La solidarité corporative est de plus en plus développée chez nos contemporains. Elle 
manifeste le désir des individus d’entrer en fraternité et de tisser des liens sociaux solides 
dans un monde de plus en plus porté vers le « chacun pour soi ». Bien qu’elle soit commandée 
par un intérêt économique, la solidarité corporative est souvent le lieu de rencontres franches, 
dépassant le cadre strictement professionnel. Elle ouvre les uns et les autres à de vrais 
rapports fraternels. Les luttes syndicales sont aussi des exemples de regroupements sociaux 
qui, tout en faisant la promotion de l’égalité de tous à un traitement digne, créent de petites 
communautés d’amitié, d’entraide et de solidarité. Cette fraternité, en ne tenant pas compte 
des origines et des différences sociales, se rapproche de la fraternité spirituelle que propose le 
Christ. Cependant, son caractère souvent idéologique lui impose de fermer la porte à certaines 
cathégories de personnes ou de limiter les adhésions. 
Des regroupements de quartier ou de travail, ou même de randonneurs etc., cultivent 
souvent des relations si fortes qu’il est difficile de remarquer la différence d’origine de ses 
membres. La vie de ces groupes montre que les hommes croient en à la possibilité d’une 
fraternité universelle. Les lieux de travail, d’habitation ou même de loisir sont désormais, en 
plus de la famille, des cadres de la manifestation de la fraternité. Elle est exprimée aussi bien 
dans les moments heureux que dans les malheureux. Les mariages ou les funérailles ne sont 
plus strictement l’affaire des seuls membres d’une fratrie ou de la famille naturelle. Mais cette 
convivialité sociale pêche souvent par son caractère sélectif et quelquefois par son but 
lucratif. 
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737 Ibid., p. 143. 
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En effet, en pays brong-koulango par exemple, les funérailles ne sont pas seulement 
l’affaire d’une famille et de ses alliés. Lorsqu’il y a un décès, tous les membres de la 
communauté villageoise se retrouvent pour organiser les obsèques : les dates et les modalités. 
À un jour convenu avec la famille, tout le village se réunit pour faire une collecte qui servira à 
couvrir les dépenses des funérailles et à faire des dons aux membres de la famille éplorée. Le 
montant de la participation, fixé selon l’âge – exceptés les enfants – est volontaire, mais tous 
sont tenus d’apporter leur contribution. Les étrangers qui habitent la communauté participent 
aussi à cette collecte. Les membres de la famille et les alliés ont quant à eux des taux 
obligatoires indiqués par le chef de famille. Il y a une véritable solidarité au cours des 
funérailles, car les membres d’un village se considèrent tous comme des frères. Les jours des 
obsèques sont depuis toujours fériés pour tous. Toutefois, cette entraide ne se manifeste pas 
souvent lorsque quelqu’un est malade : les vivants semblent livrés à eux-mêmes. C’est une 
fraternité qui se vit dans des moments particuliers. Elle gagnerait à s’étendre à d’autres 
événements afin de prendre en compte toute l’existence humaine. 
Ces différentes manifestations de la « fraternité » traduisent la volonté des hommes et des 
femmes de notre monde à garder des liens entre eux. Elles permettent aux apatrides et à ceux 
qui sont loin des leurs de retrouver quelquefois la chaleur fraternelle là où ils se trouvent. 
Cependant, elles encouragent davantage le lien physique et les rapports d’intérêt personnel et 
communautaire, surtout économique et idéologique. Pour y remédier, l’appel lancé par 
l’Église pourrait être une contribution nécessaire.  
 
 
2. La « fraternité » selon l’Église 
 
Dans sa recherche pour un monde meilleur, surtout dans sa volonté de répondre à l’appel 
du Seigneur à construire dès ici bas le Royaume de Dieu, l’Église invite tous les hommes à la 
fraternité. Elle appelle à une fraternité universelle et à une fraternité dans l’Église. 
2.1. La fraternité universelle  
Dans la constitution Gaudium et spes, le Concile Vatican II affirme que la fraternité entre 
les hommes de toutes races, de toutes religions et régions est voulue par Dieu : « Dieu, qui 
veille paternellement sur tous, a voulu que tous les hommes constituent une famille et se 
225 
 
traitent mutuellement comme des frères738. » Le Créateur veut une communion des hommes. 
L’Église considère en outre la vie entre frères comme une réalité qui prend sa source dans la 
paternité divine. Les hommes et les femmes entrent en fraternité à cause de leur origine et de 
leur filiation communes : « Tous ont été créés à l’image de Dieu, qui a fait habiter sur toute la 
face de la terre tout le genre humain issu d’un même principe739. » La communauté humaine, 
qui doit son existence à Dieu, ne se réalise que par la communion de ses membres. Pour cela, 
elle est appelée à créer une solidarité fondamentale où le caractère communautaire de la 
dignité humaine prime sur les autres exigences.  
Selon le Concile, il y a un caractère communautaire de la vocation humaine dans le plan 
de Dieu : « L’homme ne saurait vraiment être homme que dans la mesure où il vit la fraternité 
de la famille humaine dans laquelle Dieu le crée740. » La fraternité est un élément constitutif et 
essentiel de la personne. En effet, tout homme naît et grandit dans une communauté donnée. 
En appelant les hommes à la vie, Dieu les appelle en même temps à entrer en fraternité. Ce ne 
sont pas les individus qui, au départ, choisissent leur communauté : elle leur est donnée par le 
Créateur. Mais ils peuvent, après la naissance, choisir de construire leur vie avec telle ou telle 
personne, ou groupe social. L’homme est un être social, dépendant toujours d’une 
communauté. Pour son accomplissement, son plein épanouissement, il a besoin des autres : 
personne ne se suffit à lui-même. La communauté a aussi besoin de l’individu. Il y a donc un 
échange réciproquement vital et nécessaire entre l’individu et la société. Toutefois, il ne s’agit 
pas de rapports d’intérêt où l’on donne dans le but de recevoir en retour, mais de liens innés, 
indispensables à la survie des personnes et de la communauté humaine. La communion 
fraternelle est inscrite au cœur des rapports sociaux si les hommes entendent vivre ensemble.  
Selon le Concile, la paternité et le dessein de Dieu constituent l’essence de la fraternité 
entre les hommes. En effet, Dieu a depuis toujours voulu rassembler ses créatures 
(cf. Ep 1,10). Il s’agit d’une fraternité universelle qui concerne tout être humain. Elle dépasse 
les liens biologiques. Elle n’est limitée ni par l’espace ni par le temps : tous les hommes sont 
créés depuis toujours à l’image de Dieu, d’où qu’ils soient. Les hommes de par leur nature 
sont appelés à considérer leurs semblables comme des frères et à vivre en communion avec 
eux. C’est une relation fondée sur les personnes. Le souci du bien entre personnes doit guider 
l’ordre social et le progrès741. Seul l’amour de l’autre permet d’atteindre un tel objectif, car 
c’est grâce à lui que les personnes peuvent véritablement faire communion. Pour l’Église, 
                                                          
738 VATICAN II, Gaudium et spes, 24,1. 
739 Ibid. 
740 VATICAN II, Gaudium et spes. Introduction au ch. II, p. 74. 
741 Cf. VATICAN II, Gaudium et spes, 26,3. 
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l’union des personnes divines doit servir d’exemple à tous les fils de Dieu, car elle est fondée 
dans la vérité et l’amour742.  
La fraternité universelle que recommande le Concile exclut toute discrimination et 
requiert les efforts de tous ceux qui confessent Dieu.  
« Nous ne pouvons invoquer Dieu, Père de tous les hommes, si nous 
refusons de nous conduire fraternellement envers certains des hommes créés à 
l’image de Dieu. La relation de l’homme à Dieu le Père et la relation de l’homme à 
ses frères humains sont tellement liées que l’Écriture dit : Qui n’aime pas ne 
connaît pas Dieu (1 Jn 4,8)743. »   
L’appartenance au Dieu créateur, Père de tous les hommes, entraîne des liens avec lui, que 
l’homme doit continuer et traduire dans sa relation avec les autres humains. Dieu en se 
révélant à l’homme comme amour permet à celui-ci de se découvrir comme « un être en 
communion ». Alors, fruit de l’amour, l’homme ne peut pas vivre de la communion de Dieu 
sans la transmettre aux autres. Par conséquent, les relations entre les fils de Dieu doivent 
s’étendre à tous ceux qui se reconnaissent ainsi, par des efforts communs. Tout homme doit 
s’investir pour réaliser ce qu’il est – un être en relation –, afin de correspondre à l’image de 
son Créateur. Cette communion fraternelle de tous les fils de Dieu dépendra en grande partie 
de la capacité des personnes à voir en chaque être humain l’image de Dieu. Le socle de la vie 
sociale se joue là, car cette considération transforme profondément les regards des uns et des 
autres, et crée le désir d’une communion de plus en plus grande entre eux. Le souhait pressant 
de l’Église, c’est de voir tous ceux qui participent à la nature humaine reconnaître la paternité 
de Dieu ; que leur régénérescence dans le Christ par l’Esprit puisse leur donner d’appeler 
Dieu Père, et les autres frères.  
Le Concile affirme que la pratique de la fraternité est indispensable pour la construction 
de la paix :  
« La ferme volonté de respecter les autres hommes et les autres peuples ainsi que 
leur dignité, la pratique assidue de la fraternité sont absolument nécessaires à la 
construction de la paix. Ainsi la paix est-elle aussi le fruit de l’amour qui va au-
delà de ce que la justice peut apporter744. »  
                                                          
742 Cf. VATICAN II, Gaudium et spes, 24,3. 
743 VATICAN II, Nostra aetate, 5. 
744
 VATICAN II, Gaudium et spes, 78,2. 
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La fraternité est une valeur importante et incontournable dans la vie de chacun et dans 
celle de tout groupe social. Elle permet le bon fonctionnement de la société humaine et des 
relations conviviales. Animés par l’amour de l’autre et du bien commun, les individus doivent 
cultiver la communion entre eux, et les peuples doivent constamment entretenir l’entente et la 
concorde pour le bien de tous. Cela est nécessaire, car « il y a interdépendance entre l’essor de 
la personne et le bien de la société elle-même745 ». Cela exige une réciprocité dans tous les 
domaines de la vie et un dialogue permanent entre frères. Entrer en fraternité avec l’autre 
enrichit réciproquement les êtres humains. La fraternité ne peut se construire dans un seul 
sens. Tous ceux qui constituent la communauté humaine sont concernés : individus, familles 
groupements. 
L’Église, en premier, se sent interpellée. Elle veut être un signe de cette fraternité qu’elle 
recommande à tout homme :  
« En vertu de la mission qui est la sienne, d’éclairer l’univers entier par le message 
évangélique et de réunir en un seul Esprit tous les hommes, à quelque nation, race, 
ou culture qu’ils appartiennent, l’Église apparaît comme le signe de cette fraternité 
qui rend possible un dialogue loyal et le renforce746. »  
Communauté de frères, l’Église se donne le devoir de travailler à consolider les liens de 
communion entre tous les hommes malgré les diversités légitimes. Elle veut « faire la 
synthèse des irréconciliables contraires » afin d’étendre le Royaume de Dieu au-delà de sa 
propre frontière747. Comme sacrement de salut, elle a un double devoir, celui de ne pas céder 
au désaveu des incroyants et celui de rester fraternelle même pour ceux qui la contestent748. 
Car les chrétiens ont reçu la charge de conduire leur frères, les hommes, jusqu’au Roi :  
« Ce pouvoir, il [le Christ] l’a communiqué à ses disciples pour qu’ils soient 
eux aussi établis dans la liberté royale, pour qu’ils arrachent au péché son empire 
en eux-mêmes par leur abnégation et la sainteté de leur vie (cf. Rm 6,12), bien 
mieux, pour que, servant le Christ également dans les autres, ils puissent dans 
l’humilité et la patience, conduire leurs frères jusqu’au Roi dont les serviteurs sont 
eux-mêmes des rois749. » 
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746
 Ibid., 92,1. 
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Si l’Église veut montrer sa catholicité, la fraternité qu’elle veut promouvoir ne saurait se 
limiter à ses seuls fidèles. Cela passe par des relations avec les religions non chrétiennes 
(cf. Constitution sur l’Église et la Déclaration de l’Église avec les religions non chrétiennes). 
L’Église entend réaliser cette fraternité à travers son activité missionnaire, dans son apostolat 
qui doit transformer le désir de solidarité des hommes en fraternité (cf. Décret sur l’apostolat 
des laïcs : Apostolicam actuositatem). Elle a, certes, conscience qu’elle n’est qu’un petit 
troupeau pour tout le genre humain, mais elle sait aussi, en s’appuyant sur Mt 5,13-16, qu’elle 
a été constituée par le Christ pour être un germe d’unité (cf. Constitution sur l’Église : Lumen 
Gentium n° 9 § 2). Par sa présence au monde, l’Église entend amener les uns et les autres à 
des rapports plus humains et à une considération mutuelle qui les portent à construire 
ensemble une société de vie. Il s’agit concrètement pour l’Église de s’investir avec les non-
chrétiens dans tous les domaines où se joue le destin des hommes, en créant avec eux des 
liens forts et chaleureux.  
L’Église ne fait pas qu’inviter à la fraternité, elle veut s’investir pour la fraternité et servir 
d’exemple. C’est pourquoi, elle s’engage – voir Gaudium et spes 92,2-3 – à créer entre les 
disciples du Christ l’estime, la concorde mutuelle et le respect. Il s’agit d’une fraternité qui 
vise tous ceux qui confessent le Père, le Fils et l’Esprit Saint, et pas seulement les fidèles 
d’une communauté donnée. Elle estime que tous les chrétiens sont frères par la foi reçue au 
baptême, malgré les divergences et dissensions nées au cours des siècles. 
« En effet, ceux qui croient au Christ et qui ont reçu validement le baptême, se 
trouvent dans une certaine communion, bien qu’imparfaite avec l’Église 
catholique. Assurément, des divergences variées entre eux et l’Église catholique 
sur les questions doctrinales, parfois disciplinaires, ou sur la structure de l’Église, 
constituent nombre d’obstacles, parfois fort graves, à la pleine communion 
ecclésiale. Le mouvement œcuménique tend à la surmonter. Néanmoins, justifiés 
par la foi reçue au baptême, incorporés au Christ, ils portent à juste titre le nom de 
chrétiens, et les fils de l’Église catholique les reconnaissent à bon droit comme des 
frères dans le Seigneur750. » 
L’Église catholique a démontré sa volonté d’entrer en fraternité avec les autres 
communautés non catholiques en les invitant – principalement les orthodoxes et les 
protestants – au Concile. Elle leur a permis, pendant quatre ans, de participer effectivement 
aux différents travaux. Ils ont pris part à toutes les séances et à tous les débats : « Orthodoxes 
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et protestants ont été vraiment introduits au cœur même du travail conciliaire 751 . » Ils 
pouvaient donner leur avis sur tous les sujets et avaient des contacts directs avec la hiérarchie. 
Cette ouverture de l’Église catholique a été saluée et qualifiée « d’acte décisif pour 
l’ecclésiologie catholique » et « de miracle de l’union fraternelle752 », car elle répondait au 
vœu du maître, à travers sa prière pour l’unité des chrétiens (Jn 17,20-23). L’Église 
rassemblait enfin, symboliquement, tous ses fils et créait ainsi l’espace pour une 
fraternisation. Elle l’a traduit à la fin des travaux par un acte concret : « la levée des 
excommunications réciproquement portées, neuf siècles auparavant, entre le légat du Pape et 
le Patriarche de Constantinople753 ». Consciente de la nécessité de poursuivre cet élan de 
fraternité, l’Église recommande un dialogue permanent et un cadre d’échange entre les 
chrétiens (cf. Décret sur l’œcuménisme : Unitatis redintegratio). À partir du Concile, l’Église 
catholique a changé de regard envers les fidèles des autres confessions chrétiennes, qu’elle 
considère désormais comme des « frères séparés » (cf. Décret sur l’œcuménisme : Unitatis 
redintegratio). Ce fut le début d’un rapprochement réciproque qui continue encore 
aujourd’hui à divers niveaux, à travers des rencontres et contacts, communautaires ou 
personnels. Les rapports sont de moins en moins belliqueux ! 
Toutefois, dans la construction de la fraternité évangélique, l’Église conciliaire veut avant 
tout commencer par ses membres, les chrétiens catholiques : « C’est d’abord vers les fidèles 
catholiques que se tourne le saint Concile 754 . » Comme les autres chrétiens, ils sont 
bénéficiaires de la Révélation. Ils doivent être, pour cela, signe pour le monde. Unie au Christ, 
l’Église entend communiquer à ses fidèles la plénitude catholique755. La fraternité qu’elle 
propose à ses membres embrasse aussi bien les pasteurs que les simples laïcs, faisant de tous 
les chrétiens un unique peuple de Dieu. Il s’agit de concrétiser la prière du « Notre 
Père » (Mt 6,9-13 ; Lc 11,2-4). Tous fils du même Père, les chrétiens sont frères quelle que 
soit la place qu’ils occupent dans la communauté. Cette prière à la première personne du 
pluriel – nous – a à la fois une dimension communautaire et une personnelle, qui 
s’interpénètrent. Par elle, chacun des chrétiens entre dans le « nous » des fils de Dieu756. 
L’Église, en invitant tous ses fidèles à se rassembler, à devenir des frères et sœurs, veut 
montrer de cette manière que « seule, sans doute, la réunion visible des chrétiens en la forme 
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 Ibid., p. 109. 
753 Ibid., p. 110. 
754 VATICAN II, Lumen Gentium, 14,1. 
755 Cf. Gustave MARTELET, op. cit., p. 106-107. 
756 Cf. Joseph RATZINGER/Benoît XVI, Jésus de Nazareth. 1 – Du baptême dans le Jourdain à la transfiguration, 
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d’Église divinement instituée par Jésus Christ, peut assurer à tous la parfaite communion dans 
l’Esprit et leur totale fraternité en lui757. »  
2.2. La fraternité dans l’Église 
Selon le Concile, Dieu a créé les hommes pour qu’ils vivent en société et pour les sauver 
comme peuple (cf. Gaudium et spes, 32,1). C’est pourquoi, il s’est choisi des hommes et des 
femmes pour les faire membres d’une communauté avec laquelle il établit une alliance 
(cf. Ex 3,7-12 ; 24,1-8). Jésus porte à son accomplissement ce caractère communautaire, en 
choisissant et en instituant une communauté de disciples, en se faisant solidaire de la société, 
en se mêlant aux activités et événements de ses contemporains à qui il prêche l’obligation de 
fraternité comme fils de Dieu. Il recommande à ses disciples l’union, de tous ceux qui se 
mettent à sa suite. 
« Après sa mort et sa résurrection, par le don de son Esprit, il a institué, 
entre ceux qui l’accueillent par la foi et la charité, une nouvelle communion 
fraternelle : elle se réalise en son propre Corps, qui est l’Église. En ce Corps, tous, 
membres les uns des autres, doivent s’entraider mutuellement, selon la diversité 
des dons reçus758. » 
La communauté chrétienne constitue, de par la volonté de son fondateur, un corps : 
« Le Fils de Dieu, dans la nature humaine qu’il s’est unie, a racheté l’homme 
en triomphant de la mort et par sa résurrection, et il l’a transformé en créature 
nouvelle (cf. Ga 6,15 ; 2 Co 5,17). En effet, en communicant son Esprit à ses 
frères, qu’il rassemblait de toutes les nations, il les a constitués, mystiquement, 
comme son corps759. » 
L’Église est à l’image du corps humain, unique malgré la diversité et la multiplicité de ses 
membres (cf. 1 Co 12,12). Les chrétiens sont unis les uns aux autres par leur attachement à 
Jésus qui est la tête de ce corps. Comme famille de Dieu, l’Église est une fraternité qui n’a 
qu’une âme760. Tous les chrétiens doivent, au nom de leur appartenance à cette famille, vivre 
une fraternité mutuelle, expression de leur communion avec les personnes divines. Ils doivent 
réaliser cela dans les actes ordinaires de la vie sociale et dans leur existence quotidienne. Il 
s’agit d’établir une liaison véritablement fraternelle entre les différentes couches de la 
communauté chrétienne. Bien que participant à l’unique Corps du Christ, les chrétiens sont, 
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au nom des différents charismes reçus de l’Esprit, repartis en différents états de vie. Il se peut 
que des liens fraternels se créent uniquement avec les membres d’un état de vie donné, mais il 
faut aussi que tous les chrétiens fraternisent, entrent en communion. Les différents états de vie 
ne doivent pas se replier sur eux-mêmes, créant des cercles fermés, une fraternité réservée. 
Les uns et les autres doivent s’ouvrir à la communion fraternelle, travaillant de façon 
constante à la mise en place d’espaces qui favorisent et développent l’entrée en fraternité avec 
tous ceux qui suivent Jésus.  
En effet, le Concile reconnaît qu’il faut des rapports fraternels entre les évêques d’une 
part761, et entre les prêtres d’autre part762. Néanmoins, il recommande aussi l’union fraternelle 
entre les évêques et les prêtres. Au nom de la communauté d’ordination et de la mission, les 
évêques et les prêtres ont à entretenir des rapports de charité fraternelle pour leur propre bien 
et pour celui de tout le peuple de Dieu dont ils ont la charge, chacun à son rang. « En raison 
de cette communion dans le même sacerdoce et le même ministère, les évêques doivent 
considérer leurs prêtres comme des frères et des amis763. » Il ne s’agit pas seulement de 
relations de travail ! Leurs liens vont au-delà d’une simple collaboration entre des personnes 
qui, comme dans une entreprise, se trouveraient dans le même service. Les évêques et les 
prêtres doivent construire entre eux une communion fraternelle de vie qui témoigne de ce 
qu’ils annoncent et de ce qu’ils représentent. Appelés à l’unique sacerdoce du Christ et le 
partageant, ils forment ensemble un même presbyterium dans lequel ils apprendront à 
dialoguer, à se consulter et à se préoccuper du bien des uns et des autres, et de leur diocèse. 
La participation à la charge de l’unique médiateur qu’est le Christ (cf. 1 Tm 2,5) impose à 
tous les pasteurs une communion fraternelle dans le ministère et dans les rapports 
interpersonnels. 
De plus, « L’Église s’est définie comme peuple de Dieu, où la hiérarchie est au service 
des membres du Christ unis entre eux par une même charité764. » Le clergé n’est pas une 
fraternité à part, et le peuple de Dieu une autre. C’est ensemble qu’ils constituent un peuple de 
frères et qu’ils sont appelés à construire le Règne de Dieu : le pasteur doit aussi vivre comme 
membre du troupeau. Tous les charismes étant au service du seul Corps, la vie fraternelle des 
clercs, des religieux et des simples laïcs doit se traduire dans une solidarité et une 
interdépendance entre les différents groupes. Tous les membres du Corps doivent vivre la 
fraternité les uns avec les autres, sans exclusion, car laïcs et pasteurs sont frères dans le Christ 
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qui les a appelés à faire partie de sa famille765. La fraternité entre clercs doit s’honorer aussi 
bien de la fraternité avec les religieux, que de celle des laïcs. C’est une exigence de la 
communion à l’unique Corps du Christ, l’Église. Les prêtres doivent vivre avec les autres 
hommes comme avec des frères. Leurs relations avec les autres chrétiens doit s’inspirer de 
celles du Christ. Car le Christ a pris notre condition humaine (Jn 1,14) en devenant l’un de 
nous (He 2,17 ; 4,15) : les fidèles sont ainsi invités à devenir ses frères en vie divine, et à 
entrer dans la multitude de frères dont il est le premier-né766. Chacun selon son rang sert et 
participe à la communion de tous les membres de la communauté. 
Les chrétiens réalisent cette fraternité, particulièrement à travers la célébration de 
l’Eucharistie qui rassemble dans la foi tous les disciples du Christ767. La célébration de ce 
grand mystère constitue le lieu par excellence de l’expression de la fraternité chrétienne. En 
effet, en participant ensemble à l’Eucharistie, les chrétiens manifestent leur communion à 
l’unique Corps du Christ qu’ils constituent. Le Concile voit dans la célébration de 
l’Eucharistie le lieu de la prédication de l’Évangile du Christ et de la commémoration du 
mystère de la Cène du Seigneur. Ces deux actes lient la communauté, faisant ainsi d’elle une 
fraternité768. Sacrement de l’amour, l’Eucharistie permet aux chrétiens de goûter à l’amour du 
Christ pour les hommes et de s’unir à lui. Ils sont aussi alliés entre eux par le même pain et la 
même coupe. L’Eucharistie les engage à en vivre, car on ne peut s’unir au Christ et ignorer la 
présence des autres et du monde dans lequel on vit. La communion au Corps Eucharistique 
doit se traduire dans la communion spirituelle. « Le pain partagé nous convertit en hommes de 
partage. La communauté eucharistique devient ainsi une force de transformation du monde, à 
la manière du levain qui soulève la pâte769. » L’Eucharistie crée et renforce la fraternité entre 
chrétiens, et les pousse à entrer en fraternité avec le monde. 
Aujourd’hui, malgré le développement dans le monde du christianisme et des sciences 
théologiques, les communautés chrétiennes diminuent ou manquent de dynamisme. De l’avis 
général, l’absence d’une véritable vie de communion entre frères chrétiens, d’une fraternité 
authentique est l’une des principales raisons. En effet, les rapports entre les pasteurs, entre les 
fidèles, ou entre les pasteurs et les fidèles se limitent beaucoup trop souvent aux simples 
célébrations dominicales ou quotidiennes – là où cela est encore possible –, aux rencontres de 
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groupes de travail et de prière. Les rapports sociaux, la vie fraternelle ne semble pas concerner 
le quotidien des communautés chrétiennes. De nombreux chrétiens, conscients de 
l’importance de la fraternité au sein des communautés souhaitent de plus en plus une mise en 
valeur de celle-ci dans les groupes de chrétiens, dans les paroisses et dans les diocèses. Pour 
eux, la fraternité est un facteur essentiel d’épanouissement dans l’Église et dans la vie du 
chrétien770. Dans un monde de plus en plus sécularisé, où d’autres religions dites minoritaires 
par le passé deviennent de plus en plus influentes, l’Église ne saurait oublier ce qui lui a 
permis, grâce à l’Esprit, de résister au temps et aux vents contraires : les petites fraternités 
domestiques (cf. Rm 16,3-16). Elles permettent à chacun de participer à la vie de la 
communauté, par le renforcement des liens fraternels. La communion entre frères fait que 
chacun se sent appelé à communiquer aux autres, à son entourage, la joie de la Bonne 
Nouvelle de Jésus Christ 771 . D’ailleurs, l’unité des frères elle-même est un témoignage 
(Jn 17,12). L’Église doit, pour cela, continuer à promouvoir la fraternité à travers les petits 
groupes : l’union à Dieu passe nécessairement par la communion fraternelle, qui n’est pas 
toujours possible dans de grands ensembles772. 
L’Église doit continuer de promouvoir la nécessité de la vie fraternelle en s’efforçant elle-
même d’en être un modèle. Il y va de son dynamisme et de sa crédibilité. Malgré les 
difficultés auxquelles elle peut être souvent confrontée sur le chemin de la construction de la 
fraternité, elle doit encourager les chrétiens à ne pas vivre isolement. Même si la pratique de 
la fraternité soulève encore beaucoup d’interrogations, les hommes et les femmes de nos 
communautés aspirent à des relations interpersonnelles et veulent vivre ensemble dans une 
quiétude et une harmonie parfaite. La communauté des disciples du Christ, à cause de ses 
liens avec son maître, doit être la première à pratiquer et à guider le reste de l’humanité. C’est 
un devoir évangélique ! Les chrétiens ne doivent ni avoir peur ni se lasser d’entrer en 
fraternité, car la fraternité est pour toutes les cultures une valeur centrale et nécessaire, même 
si elles la déclinent de façon différente773. 
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La fraternité est reconnue comme le modèle des relations sociales. Son importance et sa 
place sont encore d’actualité. L’Église continue de la recommander fortement dans la voix 
proposée par les évangiles. Mais les hommes restent encore beaucoup attachés aux liens du 
sang, bien que notre société s’ouvre de plus à plus à d’autres liens que ceux du rapport 
biologique. En effet, « aujourd’hui, nous assistons à une vaste recomposition du paysage 
familial qui enrichit la variété et la nature du lien adelphique774 » : cela a suscité d’autres liens 
où le sang et la chair ne sont plus exigés. Notre monde moderne, comme la communauté 
chrétienne, est aussi en train d’expérimenter la « fraternité spirituelle » à travers les 
associations et clubs d’amis qui jouent pleinement le rôle de la fratrie : ils constituent le 
berceau de la socialisation775.  
L’Église a compris et expérimenté la fraternité, mais beaucoup reste à faire. Elle a le 
devoir d’être le témoin permanent de la vie fraternelle, si elle veut répondre de façon efficace 
à sa vocation et à sa mission. Si le thème de la fraternité a été abondamment et profondément 
abordé par le Concile, ce n’est pas pour s’aligner sur la conception commune de cette réalité. 
L’Église propose en effet la redécouverte d’une fraternité qui nous dépasse : nous sommes 
frères et sœurs à cause de notre adoption par le Père de Jésus776. Christ est notre frère et nous 
devons êtres frères les uns les autres, même ceux qui ne croient pas en lui sont ses frères, 





Les écrits néotestamentaires, dans leur ensemble, invitent à entrer en fraternité. Ils 
mettent l’accent sur la nécessité d’une telle attitude afin d’amener les chrétiens à marquer leur 
appartenance au Christ. Pour eux, suivre Jésus entraîne la construction de rapports fraternels. 
Si Jésus à travers les évangiles initie une nouvelle fraternité, il ne rejette cependant pas les 
liens biologiques. Il les met au second plan, faisant de la fraternité spirituelle le modèle de la 
                                                          
774 Didier LETT, Frères et sœurs, p. 201. 
775 Monique BUISSON, La fratrie, p. 148. 
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vie entre disciples. Ce message évangélique a été bien compris au cours des siècles par 
l’Église qui, non seulement, a essayé d’en vivre mais, s’est donnée le nom de « fraternité ». 
La formation de plusieurs communautés fraternelles, et l’apport du concile Vatican II montre 
que l’élan initié par Jésus est toujours en marche. Toutefois, avec la naissance de plusieurs 
communautés chrétiennes – provoquée souvent par des tensions internes –, l’union des 
chrétiens semble être un vœu pieux, même si nous n’assistons pas à des tensions ouvertes. Par 
ailleurs, la fraternité n’est pas le propre des chrétiens, même si ceux-ci doivent lui donner un 
souffle nouveau. Notre société a toujours vécu et encouragé la fraternité. Cependant, elle reste 
limitée par son insistance sur les liens du sang et son caractère sélectif, ou elle est vue comme 
une simple solidarité. 
Chrétiens et non-chrétiens semblent être davantage sensibles aux relations entre les 
hommes. Mais les efforts sont insuffisants dans certains endroits, car la fraternité spirituelle 
n’est pas toujours exprimée selon les recommandations de Jésus. Beaucoup de personnes 
restent encore isolées, en marge de la société et de l’Église. Plusieurs frères et sœurs sont 
toujours en manque d’affection. Certains attendent désespérément la main du frère. Ceux qui 
tentent de vivre la fraternité ont souvent tendance à pratiquer des rapports sélectifs. La misère 
de tant d’hommes et de femmes sur les chemins et dans les quartiers sont là pour rappeler aux 
contemporains que la fraternité est encore à construire. L’appel de Jésus à le suivre, avec 
toutes les conséquences qui s’y rattachent, nous semble la voie qui ouvre à une vraie 
humanité. En effet, la fraternité qu’il propose embrasse tous les hommes, se fonde sur Dieu et 
ne repose que sur l’Esprit. C’est pourquoi elle n’est pas discriminatoire et peut être vécue par 
tous et avec tous. Car, en fin de compte, c’est Dieu lui-même qui dispose à entrer en fraternité 
ceux qui acceptent l’appel de son Fils. De plus, la fraternité que suscite Jésus ne peut être 
comprise et suivie que par ceux qui s’engagent véritablement avec lui dans sa mission de salut 













Les récits d’appel des premiers disciples dans les quatre évangiles ont constitué le point de 
départ de notre recherche. Nous avons vu, à travers leur examen, que Jésus s’est entouré de 
plusieurs disciples. Qui sont-ils, quand et comment cela s’est-il passé ? Un regard sur le récit 
de l’appel des premiers disciples dans chaque évangile a permis de répondre à ces différentes 
questions, bien que différents dans leur présentation des événements. Si Luc et Jean n’en font 
pas un récit systématique d’appel comme Marc et Matthieu, leur narration est tout de même 
précieuse pour comprendre cet événement. Les quatre auteurs donnent les noms des premiers 
disciples et les différents lieux de rencontre. Selon leur témoignage, Jésus s’est choisi très tôt 
quelques personnes pour l’accompagner : un noyau restreint de disciples dont le nombre varie 
d’un évangile à un autre, même s’il est certain qu’ils furent au moins quatre777. 
 
 
Sens de la présence de frères et de leur nombre 
 
Ce groupe était composé de frères : Simon et André, Jacques et Jean. Pour Luc et Jean, 
Jésus les connaissait certainement avant cette rencontre spéciale. Il les appela tous dans la 
région de la Galilée, dans le cadre de la pêche – chez Marc, Matthieu et Luc – et au cours 
d’un déplacement – chez Jean –, pour les associer à sa mission. L’analyse des récits permet de 
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voir que Marc et Matthieu placent l’appel des quatre pêcheurs galiléens dans le même 
contexte. Ils insistent davantage sur les liens de fraternité qui existent entre Simon et André 
d’une part, et entre Jacques et Jean d’autre part. Cela se remarque par la répétition, surtout 
chez Matthieu, du mot « frère ». De plus, les évangiles mettent en relief les premières 
vocations en les plaçant comme le premier des appels et au début de la mission de Jésus. Cette 
place ne nous semble ni anodine ni le fruit du hasard : le choix de frères ne devait pas être 
sans importance, puisqu’il est répété chez certains  auteurs778 . 
Ces constats nous ont amené à nous demander pourquoi Jésus s’intéresse à des frères 
naturels – deux fois deux frères. Que voulait-il signifier en s’entourant de frères, au début de 
son ministère et de la fondation du groupe de ses futurs apôtres ? Ce choix de Jésus n’est pas 
sans lien avec la suite de ses actions et de son enseignement. Il est certainement symbolique et 
programmatique. C’est ce qui peut expliquer la place de cet épisode dans les quatre 
évangiles – au début du ministère de Jésus – d’une part, et le manque d’explication 
consécutive d’autre part. Le commentaire de saint Thomas, à propos de l’appel des premiers 
disciples (Mt 4,18.21), confirme le sens symbolique et programmatique de l’appel des frères :  
« Dicit ergo Vidit duos, non oculo corporis tantum, sed etiam mentis : visus 
enim eius est respectus misericordiae ; unde Ex. III, 7 : Videns vidi afflictionem 
populi mei, qui est in Aegypto etc. Et nota quod idem significatur per duos, et 
fratres : utrumque enim ad caritatem pertinet, quae consistit in dilectione Dei et 
proximi. Et ideo binos elegit, et binos ad praedicandum misit : et voluit significari 
per hoc caritas spiritualis, quia caritas firmatur magis, quando in natura fundatur ; 
Ps. CXXXII, v,1 : Ecce quam bonum et quam iucundum habitare fratres in unum »  
(Il dit donc : IL VIT DEUX [FRÈRES], non seulement avec l’œil du corps 
mais avec celui de l’esprit ; car sa vue est le regard de sa miséricorde. Ex 3, 7 : En 
regardant, j’ai vu l’affliction de mon peuple qui est en Égypte, etc. Et note que la 
même chose est signifiée par DEUX et par FRÈRES : l’un et l’autre concernent la 
charité, qui consiste dans l’amour de Dieu et du prochain. Et c’est pourquoi il a 
choisi des hommes par deux, et il a envoyé prêcher des hommes par deux : par là il 
a voulu que soit signifiée la charité spirituelle, parce que la charité est renforcée 
quand elle est basée sur la nature. Ps 132, 1 : Qu’il est bon, qu’il est agréable pour 
des frères d’habiter ensemble !) ; 
« Dicit ergo Et procedens inde vidit alios duos fratres. Nota quod a principio 
vocavit fratres : et quamvis multos alios vocavit, tamen de istis specialiter fit 
                                                          
778 Cf. Camille FOCANT, L’Évangile selon Marc, p. 81-82. 
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mentio, quia praecipui erant, et quia binos vocavit eos ; lex enim nova in caritate 
fundatur ; unde et in Veteri Testamento duos fratres vocavit, Aaron et Moysen, 
quia etiam ibi dabatur mandatum de caritate. Et quia perfectior est nova, ideo in 
principio vocatur duplex numerus fratrum »  
([Matthieu] dit donc : AVANÇANT PLUS LOIN, IL VIT DEUX AUTRES 
FRÈRES. Note que depuis le début il a appelé des frères. Et bien qu’il ait appelé 
beaucoup d’autres hommes, il est pourtant fait mention spéciale de ceux-ci, parce 
qu’ils étaient les premiers et qu’il les a appelés par deux, car la loi nouvelle est 
fondée sur la charité. C’est pourquoi dans l’Ancien Testament aussi il a appelé 
deux frères, Aaron et Moïse, car là aussi était donné le commandement d’aimer. Et 
c’est parce que la nouvelle [loi] est plus parfaite, qu’au début est appelé un double 
nombre de frères)779. 
Ces deux passages de Thomas, tout en rapprochant la vocation des premiers disciples de 
celle de Moïse et d’Aaron, relient « le fait d’appeler des frères » à « l’enseignement de Jésus » 
sur la charité spirituelle. Cet enseignement n’aura lieu que beaucoup plus tard. Pour lui, 
« deux » et « frères » sont symboliques : « l’un et l’autre concernent la charité, qui consiste 
dans l’amour de Dieu et du prochain » (cf. commentaire sur le v. 18). Jésus appelle donc 
« deux paires de frères » – André et Simon, Jacques et Jean – comme « premiers disciples » 
pour signifier cela. « Ils sont également envoyés par deux pour prêcher. En vivant et en 
prêchant comme frères – formant un noyau de vie commune –, ils témoignent du fruit parfait 
de l’enseignement du Christ780. » 
Jésus invite des frères à le suivre pour devenir des pêcheurs d’hommes, mais il ne donne 
pas plus d’explication, car celle-ci est à découvrir dans la suivance. L’appel marque ainsi une 
étape introductive de ce que ces pêcheurs auront à vivre, en acceptant de marcher derrière 
Jésus. En devenant ses disciples, ces Galiléens s’ouvraient à une nouvelle forme de vie à 
laquelle Jésus les initiera petit à petit, par sa vie et ses paroles : celle d’une communauté de 
disciples, de frères. Chacun est, certes, appelé personnellement comme le suppose l’évocation 
des noms, mais tous reçoivent le même appel à le suivre. Cela crée un lien entre eux et les 
constitue en communauté d’appelés.  
                                                          
779 S. Thomae AQUINATIS. Super Evangelium S. Matthaei Lectura, 4,18.21 (n° 366 et 375), Raphaël Cai (ed.), 
Turin-Rome, Marietti, 19515. Nous utilisons la traduction en français effectuée par Dominique Pillet sur 
http://docteurangelique.free.fr du 22/04/2013. 
780 Pawel KLIMCZAK, Christus Magister. Le Christ Maître dans les commentaires évangéliques de saint Thomas 




L’appel des premiers disciples – chez Marc et Matthieu – se rapproche, dans son schéma, 
de certains appels dans l’Ancien Testament, mais il s’en démarque puisque Jésus est 
physiquement présent et il demande de le suivre. Ceux qu’il appelle deviennent ses disciples. 
La méthode de Jésus tranche avec la coutume biblique où les personnes sont appelées à se 
mettre au service de Dieu et non à être disciple de quelqu’un. Toutefois, le fait de choisir des 
frères pour une mission n’est pas nouveau dans la tradition biblique. Nous avons voulu en 
savoir davantage en faisant une incursion dans certaines fratries évoquées par les récits 
vétérotestamentaires. Cela nous a permis de voir quelques usages du terme « frère ». Nous 
constatons que l’emploi de ce mot, même s’il fait allusion avant tout aux rapports de sang, 
n’est pas réservé au seul lien biologique. Il s’étend même à l’étranger avec qui on pouvait 
entretenir des relations de fraternité. Il y a une apparente évolution dans les rapports 
fraternels. Cependant, la difficile cohabitation entre frères, qui transparaît dans presque tous 
les récits étudiés, démontre que la fraternité naturelle est toujours à construire. Bien qu’innée, 
elle reste un idéal à poursuivre de façon constante. Dans les difficultés, elle est aussi capable 
de s’adapter au changement, et surtout, elle montre qu’elle ne saurait se suffire à elle-même. 
La relation entre frères est appelée à s’appuyer sur un tiers, sur une autre relation pour être 
mieux vécue et comprise. L’apport des parents ou de Dieu permet aux frères de se voir ainsi. 
La capacité de reconnaître en l’autre un frère devient donc un don spirituel qui ne s’acquiert 
pas toujours de facto781. La nature ne suffit pas souvent : elle a besoin d’un soutien. Un frère 
renvoie à l’amour des parents qui fait comprendre qu’on a besoin de l’amour des autres pour 
exister. Ceux-ci donnent sens à notre vie, grâce aux relations réciproques ouvertes qui 
manifestent la nécessité d’une communauté faite de liens partagés782. 
 
 
Arrière-fond et implications de l’appel. 
 
Parmi les fratries qui ont fait l’objet de notre étude, nous nous sommes particulièrement 
intéressé à celle de Moïse et son frère Aaron. Ils sont les seuls frères naturels dans l’Ancien 
Testament à avoir mené ensemble une mission commune. Sans être totalement parfaits – cf. le 
fait qu’ils n’entrent pas dans la terre promise et la révolte de Myriam et d’Aaron –, ils peuvent 
tout de même être considérés comme un modèle de fratrie en mission.  
                                                          
781 Cf. Didier HALTER, Caïn et Abel, p. 31. 
782  Cf. Ibid., p. 30. 
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« Certes, dans le récit de l’Exode, il y a de l’incompréhension, de la colère, du 
jugement, mais une forme de fraternité perdure, celle qui ne mène pas à vouloir 
supprimer l’autre. Même si cet enjeu semble peu ambitieux, là pourrait se situer la 
rupture par rapport au récit de la Genèse783. »  
Les autres fratries, naturelles ou non, ont montré leurs limites par des querelles 
incessantes, et même des meurtres, mais leurs rapports ont été nécessaires pour leur propre 
survie et celle de leur communauté. Moïse et Aaron iront jusqu’au bout de leur mission 
malgré la grandeur de la tâche et quelques petites difficultés de parcours. Ils démontrent ainsi 
que des frères peuvent surmonter leurs différends, et que Dieu se sert aussi du lien naturel de 
fraternité pour envoyer en mission, pour sauver et ouvrir à d’autres relations. En effet, en 
envoyant ces deux frères pour libérer son peuple et le conduire sur la Terre promise, Dieu 
espérait, selon nous, une bonne collaboration entre eux. Leur lien fraternel biologique les 
disposait à s’entendre. Mais le modèle de fraternité qu’ils donnent au cours de l’Exode ne se 
fonde pas seulement sur ce lien, il s’appuie – principalement – aussi sur la mission commune. 
À cause de cette dernière, ils ne sont plus seulement des frères de sang. Leurs rapports sont 
transformés par elle et guidée par Dieu. Ils sont devenus des frères spirituels, car leurs 
relations sont basées, non plus sur leur commune descendance – tous deux, fils de Amram et 
Yokébed –, mais sur leur commune volonté d’accomplir l’ordre de Dieu. Faut-il comprendre 
ainsi l’absence des parents dans leur parcours, même si cela a débuté très tard ? Frères dans la 
mission, ils le seront aussi dans la mort. Leur action est saluée par tous les témoignages sur 
l’Exode.  
L’histoire de la mission de Moïse et d’Aaron permet de constater qu’il existe des rapports 
non seulement entre l’appel, l’envoi et la communauté, mais aussi des exigences liées à toute 
vocation. Cela nous a amené à rechercher les implications théologiques de l’appel des 
premiers disciples. Comme Moïse et Aaron, à qui Dieu demande de sauver son peuple de 
l’esclavage, Jésus invite ceux qu’il appelle à devenir des pêcheurs d’hommes : il s’agit de 
collaborer au salut de l’humanité. Dans cette perspective, il les constituera en communauté. 
Par l’établissement du groupe des Douze qui devront être avec lui et l’accompagner dans tous 
ses déplacements, Jésus crée aussi de nouveaux liens entre lui et ses disciples, et entre les 
Douze. Il lie ainsi la vocation à la mission et à la communauté. Après l’appel, il les fait 
participer à ses tournées avant de les envoyer plus tard, seuls en mission. Jésus appelle donc 
des disciples pour former avec lui une communauté et pour la mission. Le groupe des Douze 
constitue ainsi le commencement de la communauté fraternelle chrétienne. La mission 
                                                          
783 Claude LICHTERT, De la fratrie à la fraternité, p. 46. 
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commune exige une certaine communion entre appelés. Les liens fraternels physiques des 
premiers disciples peuvent être un atout pour cette nouvelle vie, puisqu’ils doivent surtout se 
considérer comme des frères. L’appel les a désormais rendus frères, à cause de leur seul et 
unique maître Jésus. Ils sont, par le fait, égaux : aucun n’est plus grand que les autres. Tout 
disciple est ainsi invité explicitement à entrer en fraternité et à faire de l’amour fraternel son 
mode de vie. Par lui, Jésus attend de ceux qui se mettent à sa suite une attention particulière 
les uns pour les autres et une prise de conscience de leurs nouveaux liens scellés dans la 
suivance. Cela passe par une marque de prévenance spéciale pour les plus faibles, auxquels il 
s’identifie. De plus, la volonté de suivre Jésus doit s’exprimer, dans ce sens, à travers la 
discipline, le pardon et la correction fraternels. Par l’établissement de liens communautaires, 
fraternels nouveaux, le disciple démontre son adhésion à l’appel reçu. Il participe de cette 
façon aussi à la mort et à la passion du maître, qui s’est fait frère de tous, en pardonnant 
même à ses bourreaux. Les rapports entre les disciples doivent être ceux d’une fratrie, basée 
sur l’amour et l’affection réciproque (cf. Jn 15,17).  
Par ailleurs, Jésus ne manque pas d’indiquer le comportement particulier qui sied à toute 
vocation apostolique : prendre sa croix et marcher derrière le maître. Il s’agit de s’engager 
résolument et d’affronter si nécessaire la passion et la mort comme lui. Suivre Jésus est une 
adhésion exclusive et irrévocable (Lc 9,62)784. L’entrée en fraternité est un chemin de non 
retour. Les apôtres devront, pour cela, accepter certaines conditions de vie. Il faut qu’ils se 
différencient de la masse, afin de se consacrer totalement à leur mission : faire de l’irruption 
du Règne de Dieu et de l’annonce de la Bonne Nouvelle une priorité. Ils devront pour cela se 
dessaisir de leur vie : la mission doit primer sur leurs propres intérêts, furent-ils sacrés. 
L’entrée dans le groupe des disciples consacre l’acceptation de ces exigences. 
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Recommandation de la fraternité 
 
Les implications de l’appel établissent le lien entre l’appel de frères et l’enseignement de 
Jésus sur leurs relations. En effet, l’histoire que Jésus vivra avec ses disciples et les différents 
discours qu’il leur tient sur la fraternité permettent, selon nous, d’interpréter le choix de frères 
et de mieux comprendre son message. C’est pourquoi nous avons voulu dans une deuxième 
partie faire une herméneutique de la fraternité dans la suivance de Jésus. Cette seconde étape 
nous a amené à faire une recherche sur la fraternité dans les évangiles, dans les autres écrits 
du Nouveau Testament et dans la littérature profane et chrétienne antique, et à montrer ce 
qu’est la fraternité aujourd’hui dans le monde et dans l’Église. 
Il ressort de notre enquête que les évangiles font une large place à la « fraternité ». En 
effet, ils présentent tous Jésus comme celui qui initie à une nouvelle fraternité. Les récits sur 
la vraie famille de Jésus montrent clairement que la fraternité ne peut plus se limiter au seul 
lien physique. La présence de Dieu dans la vie des hommes doit primer sur celle des parents, 
car c’est lui qui est à l’origine de tous les hommes. C’est pourquoi les liens spirituels doivent 
être privilégiés. Désormais, ceux qui écoutent la parole de Dieu, ceux qui font sa volonté et 
ceux qui mettent en pratique ses commandements, sont frères. Cette fraternité est ouverte à 
tous ceux qui reconnaissent Dieu comme leur Père. Jésus Fils de Dieu, demeure dans ce sens, 
le premier-né de cette multitude de frères par la volonté de son Père (cf. Rm 8,29). 
Les disciples sont désignés dans certains récits évangéliques comme des frères d’une part, 
et les frères de Jésus d’autre part. Ils sont des frères à cause de leur état de disciples. Les liens 
qui les unissent ne sont pas ceux d’individus appelés et mis ensemble seulement pour mener 
une action. Ils sont ceux de frères, liés par l’affection, l’attention et la tendresse les uns pour 
les autres, comme il sied dans une fratrie785. C’est au nom de cette fraternité que Jésus 
demande à Simon-Pierre de raffermir ses frères. Ce dernier n’est pas un chef, mais un frère 
parmi des frères : celui qui prend soin des membres de sa fratrie, c’est à dire les autres 
disciples. Comme dans une famille, il doit veiller sur ses autres frères, sur leur fraternité. À la 
résurrection, Jésus n’hésite pas à appeler ses apôtres « frères ». C’est une confirmation de ses 
rapports avec ses disciples, car ceux qu’il s’est associés sont par ce fait même entrés en 
fraternité avec lui. Il démontre ainsi la pérennité des liens de fraternité, noués depuis l’appel. 
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La communauté primitive avait aussi conscience qu’elle constituait un groupe de frères. 
Les autres écrits du Nouveau Testament le montrent. Les chrétiens s’y présentent non 
seulement comme des frères, mais surtout, ils tentent de vivre une relation fraternelle. Les 
Actes des apôtres se font l’écho d’une telle pratique dans la primitive Église, même si celle-ci 
est affectée par quelques rixes. La première épître de Pierre désigne le groupe des disciples –
 les croyants – comme une « fraternité ». Les épîtres, en général, invitent à l’amour fraternel 
entre chrétiens, entre disciples786. En nous appuyant sur ces textes, on peut dire que les 
disciples du Christ avaient certainement conscience des liens qui les unissaient grâce à leur 
engagement à sa suite. Ils ont d’ailleurs poursuivi cet élan fraternel après le départ de Jésus, 
démontrant ainsi la place primordiale de la fraternité dans la vie du disciple. 
Grâce aux travaux de Dujarier sur L’Église-Famille, nous avons découvert que la 
littérature de l’antiquité chrétienne a continué à désigner la communauté chrétienne comme 
une « fraternité ». C’est la preuve que les chrétientés de l’époque avaient le souci de vivre la 
fraternité. Le temps n’a pas altéré le désir des chrétiens de s’engager sérieusement comme 
disciples du Christ à travers la fraternité. En effet, certains d’entre eux, dès les premiers 
siècles et surtout au Moyen Âge, se sont regroupés en petites fraternités ou ont fondé des 
ordres pour mieux répondre à leur vocation. La naissance de ces différentes communautés 
n’est pas simplement une recherche de sainteté personnelle ou un désir social de vivre 
ensemble. C’est une réponse de frères qui se sentent appelés par l’unique maître, Jésus. Ils 
veulent marcher ainsi – ensemble, en communauté de frères – à sa suite. Entrer en fraternité 
n’est pas pour les membres de ces différents groupes un moyen de fuir la solitude, mais la 
réponse à l’appel de Jésus : « Venez à ma suite. » Vivre en frères est vu comme l’idéal de la 
suivance. 
L’Église contemporaine s’est inscrite dans la même ligne. Elle pense que vivre la 
fraternité est la meilleure façon de répondre, comme les premiers disciples, à l’appel de Jésus. 
Avec le Concile Vatican II, elle a réaffirmé sa volonté d’entrer en fraternité avec tous les 
hommes et a invité l’humanité à s’engager sur la même voie. Au nom de sa vocation et de sa 
mission envers le monde, elle veut promouvoir la fraternité universelle. Les hommes de toutes 
races, de tous les peuples sont frères à cause du Dieu unique et créateur, qui les a appelés à la 
vie. Par conséquent, tout individu qui confesse que Dieu est le père de tous les hommes se fait 
le frère de ceux-ci. Aucun membre de la communauté humaine ne doit se sentir seul ou vivre 
en solitaire, en autarcie. Les relations interpersonnelles et dans la société doivent, pour cela, 
être vécues dans l’amour fraternel.  
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L’Église catholique veut exprimer sa fraternité en entrant en dialogue avec les autres 
communautés chrétiennes et aussi les autres religions. En se rapprochant davantage des 
autres, qui partagent ou non la même foi au Christ, elle espère bâtir avec eux un monde plus 
fraternel. L’Église a conscience qu’elle doit être, dans l’histoire, le signe et l’instrument de 
l’amour de Dieu étendu à tous les hommes. Elle se sent le devoir d’être la manifestation de la 
fraternité afin de pouvoir l’étendre à tous. Comme peuple de la nouvelle alliance, le devoir de 
fraternité incombe avant tout à ses propres fidèles, qui doivent en être les premiers témoins au 
nom de l’appel reçu787. Par son appel, le Christ a fait des chrétiens un seul corps. Ils doivent 
par conséquent entrer en fraternité les uns avec les autres pour préserver l’unité de ce corps et 
témoigner de lui.  
Même si la nécessité de la vie fraternelle n’est pas une préoccupation seulement 
religieuse, l’appel du Christ reste le meilleur moyen pour une authentique vie entre frères, 
voire entre tous les hommes. Pour nos contemporains, la fraternité est nécessaire pour 
l’épanouissement individuel et communautaire. Toutes les cultures s’accordent à lui 
reconnaître sa valeur vitale. Cependant, notre société a tendance à privilégier trop souvent le 
lien physique. Le « frère » ou la sœur continue d’être seulement celui avec qui on partage un 
lien naturel, un intérêt personnel. Bien que cela réponde plus ou moins aux aspirations 
sociales des gens, ce type de rapports reste aussi quelquefois limité par d’autres 
préoccupations, économiques et sociales, qui les traversent et qui entraînent l’exclusion. 
Face à l’anonymat, aux groupes fermés sur eux-mêmes, à la perte des valeurs 
fondamentales de convivialité et à la résistance des clans familiaux, la fraternité proposée par 
les textes du Nouveau Testament reste la seule voie d’issue. Ils invitent à une fraternité 
spirituelle certes des croyants, mais ouverte à tous. Il ne s’agit pas d’une fraternité basée sur 
l’appartenance à une même religion ou croyance, mais une fraternité qui s’enracine dans le 
désir profond de répondre à l’appel de Dieu. La fraternité ecclésiale est basée à la fois sur 
l’appel de Dieu et sur les liens entre chrétiens avec le Christ, leur frère788. Elle doit être le 
sentiment qui unit tous ceux qui veulent participer à la construction du Royaume et qui se 
considèrent comme des frères et les frères de Jésus. Le Christ a adopté l’humanité de tous les 
hommes, il est donc le frère de ceux qui le savent ou non, de ceux qui le confessent ou non. 
Comme le montre le contexte de l’appel des premiers disciples, entrer en fraternité avec 
les autres signifie accepter avec eux de collaborer au salut de l’humanité. Il ne s’agit pas de 
vivre une fraternité pour elle-même, pour se sentir mieux, en compagnie. « La fraternité 
                                                          
787 Cf. VATICAN II, Gaudium et spes, 25,1. 
788 Cf. Michel DUJARIER, Église-Fraternité, p. 36. 
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chrétienne n’est pas un idéal que nous aurons à réaliser, mais une réalité créée par Dieu en 
Christ et à laquelle il nous est permis d’avoir part789. » Entrer en fraternité, c’est faire en sorte 
que les rapports de fraternité mènent à la rédemption des uns et des autres. La fraternité 
spirituelle permet à ceux qui n’ont ni frère ni sœur d’en avoir et de vivre eux aussi des 
rapports réciproques d’amour fraternel, pour le bien de tous et de chacun. Peut-on alors lier 




La fraternité spirituelle accomplit les liens naturels 
 
« Cette fraternité spirituelle se constitue sur le principe d’une rupture avec 
la famille biologique, mais réutilise les mêmes catégories : l’appel à une nouvelle 
relation entre frères et sœurs se fonde sur ce qui est connu de cette relation […] la 
prise en compte réaliste des difficultés de la relation fraternelle et l’affirmation 
qu’elle est à construire790. »  
En effet, la fraternité spirituelle emprunte le modèle des rapports naturels, car ceux-ci 
comportent, tout en favorisant le choix personnel et en étant une occasion d’affirmation, une 
existence réelle et une ouverture au changement791. La fraternité physique n’est, certes, ni une 
garantie ni toujours un modèle, mais elle peut être une base non négligeable. Le fait que les 
premiers appelés soient des frères naturels les disposent ainsi à un esprit et à une vie de 
groupe, de famille. Jésus connaissait ses premiers disciples avant de les appeler, comme le 
suggère les récits, surtout celui de Luc et de Jean. Juif attaché aux liens familiaux, Jésus 
connaissait aussi l’importance du sentiment fraternel naturel. Il savait donc, comme dans le 
cas de Moïse et d’Aaron, que les liens de sang de Simon et André, de Jacques et Jean, 
pouvaient les aider à vivre une collaboration. En les choisissant, il porte leurs relations à un 
autre niveau : spirituel. Les anciennes sont ainsi appelées à évoluer afin de leur permettre de 
mieux entrer dans les nouvelles qu’il va inaugurer avec eux : de « frères de sang », ils 
deviennent des « frères en Christ ». Les rapports naturels des disciples, comme matrice des 
                                                          
789 Michel DUJARIER, Église-Fraternité, p. 42. 
790 Anne-Laure ZWILLING, Frères et sœurs dans la Bible, p. 190. 
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relations sociales, sont un terrain favorable à la construction de la nouvelle communauté 
fraternelle. 
L’engagement des disciples à la suite de Jésus, en prenant en compte leurs relations 
présentes dans lesquelles ils sont appelés – ils sont pêcheurs et frères – s’inscrit à la fois dans 
une rupture et une continuité. Les apôtres ne seront plus seulement des pêcheurs de poissons, 
mais aussi des pêcheurs d’hommes ; ils ne seront plus seulement des frères naturels mais aussi 
des frères spirituels. Leur métier reste le même et ils continuent d’entretenir des rapports 
mutels. Cependant, il y a un changement de l’objet de leur activité et de leur lien. L’appel des 
frères biologiques est ainsi, pour nous, une façon d’annoncer et de préparer ce que les 
disciples devront être. Les premières voctions peuvent donc être considérées comme les 
prolégomènes à l’interprétation de la fraternité dans la suivance de Jésus. Peut-on penser aussi 
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